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الفصل الأرل 


الأمة هي الأصل“ 


وأعني بالأمة أمة الإسلام» وهي جماعة المسلمين» 
المؤمنين بالله ربًا واحدا لا شريك له» وبمحمد رسولا ونبيا 
لا نبي بعده» وبالإسلام ديناً جامعاً لا دين حقا سواه. فالأمة 
مراد بها عموم المسلمين وكافتهم. وهي المخاطبة بقوله 
تعالى: وديك جَملتتكُ أ أنه وسَطلا التكووا شبد عل الان 

کون ُو یک هيدا 4 [البقرة: .]١57‏ وبقوله سبحانه: 
24 : خَيْرَ أَمَةِ امت لاس4 [آل عمران: .]١١١‏ 


وضمن هذه الأمّة وداخل جسدها تتشكل كيانات 
وهنيكات قائدة حاكفة» أو مهيمقة متحكمة كالروساء 
والوزراء» والولاة والقضاةء وقادة الجند» والجند أنفسهم 


(#) مواد هذا الكتاب هي في الأصل عبارة عن محاضرات ومقالات وعروض 
قدمت في ندوات ولقاءات حوارية » وقد جرى معظمها خلال فترة التسعينيات من القرن 
العشرين الميلادي. 


(الجيوش)» والشرطةء وغيرها من الفئات والهيئات التي منها 
تتكون الدولة وعليها تنهض وتقومء وبها تستقرٌ وتدوم. 

وهذا الكتاب يتناول علاقة الأمّة بالدولة من حيث 
موضوع كل منهما ومكانتها من الأخرى» وموقع كل منهما 
ومكانتها في الخطاب الشرعي وفي النظام الإسلامي» وهي 
قضية يترتب على تصوّرها نظرياً وإقامتها عملياً على هذا 
النحو أو ذاك» نتائج كبيرة وجسيمة في هذا الاتجاه أو ذاك. 

وإذا كانت الكتانات فن البيناسة الشرعية قدا وحديفاء 
والدراسات السياسية الدمكورة اليوم قد ركزت على الدولة 
ومؤمّساتهاء ووظائفها وصلاحياتهاء وأبرزت ‏ بما فيه 
الكفاية وأكثر ‏ مدى أهميّة الدولة وضرورتها؛ فإنها - بحكم 
كونها في الغالب تعكس الواقع المّعيش ‏ أهملت دور الأمة 
وموقعها ومكانتهاء وصلاحياتها ووظائفهاء مما عزز الواقع 
المعيشن أكثر فاك 

وأطروحة هذا الكتاب هي أن «الأمة هي الأصل» وليس 
الدولة» سواء من حيث توجه الخطاب الشرعى ابتداء أو 
من حيث العموم» أو من حيث الصلاحيات الزات 
أو من حيث الأولوية والتقديم. وفي هذا کله تأتي الدولة 
والحكام» والفئات الخاصة والأفرادء يأتون تبعاً وضمناً. 

وقبل أن أدخل في بعض التفاصيل والأمثلة والأدلة لهذه 
القضية» أضيف أن هذه المعاني الكبيرة والأساسية في النظام 
الإسلامي وفي التصوّر الإإسلامي لمكانة الأمة والدولة» 


١١ 


وأولوية الأولى على الثانية وفرعية الثانية وتبعيّتها للأولى» 
وكذلك تبعيّة الخطاب الفردي للخطاب الجماعي» هذه 
الات قد ترت لكر اال الى لاقب 
ا لاان وهو انا افق الات ما رقو ها عل اة 
والعطاء والإبداع» وحولها إلى مجرّد ركام ضخم من الأفراد 
المتفرجين المستهلكين والمستهلكين؛ بينما تضخمت الدولة 
حتى صارت هي الأصل وحتى صارت هي «الكل في الكل»؛ 
وفي ظلّ هذا الوضع المقلوب نمت الأحاسيس والهموم 
الفردية؛ ونما ورسخ السلوك الفرداني الأناني. 


إن الوضع الطبيعي والسوي لمكانة كل من الأمة 
والدولة يمكن تشبيهه بهرم قاعدته وعامة جسمه هو من 
الأمة؛ والزاوية العلوية الصغيرة التي تمثل رأس الهرم هي 
الدولة. 


وأما الوضع المختل المقلوب الذي أصبحنا نعيش عليه 
منذ مدة وإلى الآن فهو الهرم المقلوب» زاويته الضيقة إلى 
الأسفل وهي الأمة» وقاعدته المديدة العريضة هي الأعلى» 
وهي الدولة. 


فالأمة في الوضع الأول هي الأساس المتين والجسم 
الممتلىء والحيز الواسع طولاً وعرضاً وخيقاء والدولة فيها 
بمثابة بك Cm‏ للمرافه والتفقد والتوجيه والتنسيق» ٠‏ وتحتل 
را ضيتا لكنّه مر تمع ومشرف. (انظر الشكل .)١‏ 

وفي الوضع المقلوب نجد للأمة حيزاً ضيقاً وزاوية حادة 
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في أسفل الهرم المقلوب» وفوق هذا الحيز الضيّق تنتصب 
الدولة متضخمة ثقيلة ضاغطة. (انظر الشكل ؟). 


الوضع السوي الوضع المقلوب 
الشكل )١(‏ الشكل (۲) 


أولا: الخطاب الشرعى بين الأمة والأئمة 

هناك عدد كثير من النصوص التكليفية الشرعية تفهم 
وتؤخذ عادةٌ على أنها خطاب خاص ومباشر لأولي الأمر من 
ذوي السلطات التنفيذية والقضائية والتشريعية» أي أنها من 
شؤون الدولة واختصاصاتهاء مثل: النصوص المتعلّقة بإقامة 
العدل والقسط. والجهاد والقتال. وتنفيذ الحدود» والحكم 
بما أنزل الله» وتنظيم شؤون الزكاة» والأسرة والمجتمع. 

وأنا لا أذكر أن للدولة نوع اختصاص ومزيد مسؤولية 
فى هذه الأمور وأمثالهاء ولكنى أقول: إن الخطاب فيها هو 
ااا و اهنا كل ندج ا ا 
أو عن هذه الأصالة يتفرّع الاختصاص بقدر ما تقتضيه 
المصلحة وتمليه الضرورة» وبقدر ما تراه الجماعة على سبيل 
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التنظيم والتوكيل والتفويض› بحسب الصيغ والتفاصيل 
المعتمّدة أو المتعارف عليها. 

والدليل على ذلك هو أن الخطاب الشرعي في هذه 
الأمور العامة» وفي معظم التكاليف الشرعية هو خطاب 
لجماعة المسلمين» وهو نداء لجماعة المسلمين» فالخطاب 
الشرعي يتعامل أولا مع الأمة لا مع الأئمة› مع الأمة لا ی 
الدولة؛ أما الأئمة ومن في حكمهم؛ فهذا إنما هو شأن من 
شؤون الأمة فهم مخاطبون من خلالها ومكلّفون من قبَّلها. 

ولنتأمّل في هذه النماذج لنرى من المخاطب بها ومن 
المعني بها: 

س کُم د من الین ما وَضّن به ًا وَالَدِى أرْحَبَمَآ إِلبَكَ 

وا تا پوه اه ووی رعس أن ليوا آلب ولا تدا ي 
[الشورى : ۳[ 


- #وَاعَْتصِمُوأ م ۳[ 


- اليئ والتؤيتث يدم لاه بن باوت اغوي 
وَيَنْهَونَ عن المنكر ومون ألصَّلُوة لوَكرْة ویو اله 
وا 4 [التوبة: 0 

او 59 ر رو 0 ع 

- #وأنكحوا الأ ينك والصَلِحِينَ من عارك وَإِمَابكم4 [النور: 
]. 

- ااا الین امنا لدا سكم الْمْؤْمَِتُ مجرت فوشن 4 
[الممتحنة : 0 
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- اون جِفْشْرَ شاق ينما نموا حَكنا من آلو وسكا 


من أهليًا» [النساء: .]۳١‏ 


ر مره - و چ۶ عي م 


- #وَاَلسصَارِفٌ وَأَلسَارِقَةٌ مأقَطهُوا أيْدِيَهَُمَا» [المائدة: ۳۸]. 


وک رماي رصم م ردي اس 2-7 ety‏ ر 
- ##آلرانية والزانی فاجلدوا کل وي يما أنه جلد [النور: ۲]. 
روک و د و لے م راوه سس روصم ردم صم ا 
- #والذين يمون المحصتت ثم لر ياوا اربع شهدا فأجلدوهر نين 


74 
E O 5‏ ا 2 
أربسَهٌ يڪم ن كيدا اميش إن ايوت حى وهن 
ال 1 عمل اف 4 ي رو اه وبحت 
ب س 
فاد وها 4 [النساء: ٠١‏ ۔ .)١5‏ 
0 رك ت Ar + i‏ وَأ ا el 1 ger‏ 

- ##وإن طايفتانِ من الْمَوْمِنِينَ أَفسَلواً فأصلحوا بِيهما فإِن بعت 
2 52 م ی 2 »< س راا ي من د ورد 2 سم ام 
إِحَدَنِهِمَا على الأخرئ فقیلوا ألتى سِتى عق تفي إل مر أله فين فَآءَتْ 
كا سوسور فوسو م ت ت 2ے م 
ليا يبنا مدل رطا إن أنه فك اتر 4 [الحتصرات: 
4]. 

- اول موا الشتهة آمولگم آل جم اه لك ينما ارده 


01 


فا اوشم وولو لز قرلا مما [النساء: 5]. 

ففي هذه النصوص كلها وفي كثير مثلها ‏ لا يوجد 
مخاطب اسمه الدولة. أو الخليفة الإمامء أو الحكومة» أو 
الامارة» أو أهل الحل والعقد» أو المجلس الفلاني» بل 
الخطاب للجماعةء للأمة» لعموم المسلمين. 
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ومثل هذا المغزى واضح في كل خطاب جاء بصيغة ©يَتاَيّهَا 
لين ءَامَنُوا». 

وحتى أمهات العباذات الى هى اساسا تير عن 'السودية 
ادال تحاف :رفي يديد علي ال ا و ال 
وتنبعث من ضمير الفرد وتتجّه إليه» حتى هذه العبادات نجد فيها 
أبعاداً جماعية عدّة. 

فالأمر بها يأتي جماعياًء وقد يأتي فردياً والقيام بها 
جماعي في أصله وأساسه»ء وإقامتها بما تتطلبه من إعداد 
ووسائل وشروط وتعاون وتناصح› تتوقف على الجماعة 
والعمل الجماعي. 


فالامر بالصلذة والركاة مغلا ياتى فن الخالب نطاب 
لجماعة المؤمنين» ويوا ألصلوه واا ألركر؟) [البقرة: .]٤١‏ 


وأداء الصلاة هو العمل الجماعى الذي ينخرط فيه أكبر 
عدد من المسلمين نساءً ورال او أكثر عمل جماعى 
ينخرط فيه المسلم في حباته؛ وقي كل ٠ضلاة‏ يدعو الْمضلي 
بقوله: «السلام علينا وعلى عباد الله الصالحين». 


والزكاة هي علاقة أخوية إحسانية بين ذوي الفضل 
وذو الحاجة 7 o‏ ولذلك و ” الحديث 

ي م 2 فهي بص 2 
النبوي: ١تُؤخذ‏ من أغنيائهم ونرد على فقرائهه)”*. 


(*) نظراً لكثرة النصوص القرآنية الواردة في الكتاب» فإن تخريجها سيُذكر عقب 
النصوص مباشرة. 


والصيام من أكثر العبادات خفاء وخصوصية. ومع ذلك 
فان جعله موحداً في شهره وبدايته ونهايته قد رتب عليه من 
الأبعاد الجماعية ما هو مشاهّد ومّعيش فى المجتمعات 
والتجمعات الإسلامية كافة؛ ولو كان الصيام الفردي هو 
المطلوب؛ لكان لكل واحد أن يختار شهره وتوقيته. 


والأمر في الحج أكثر قو ووا سواء في خطابه وان 
في الاس بالج [الحج: ۲۷]ء #وير عَلَ الاس حح الت » 
[آل عمران: 4۷]ء أو في أدائه. 


ففي جميع هذه الأركان يمكن أن يكون للدولة أدوار 
مشاعةة ووظانت مكملةا و اق هة موكية » ولک 
الخطاب أبداً ليس لخصوص الدولة وليس متوقفاً على تدابير 
الدولة ولا على تشجيعها ومساعدتهاء وهناك دول عرقلت بعض 
هذه الشعائر» ولكنّ الشعوب المسلمة ظلّت تدافع تلك العراقيل 
وتتخطاها مثلما تدافع الصعوبات الذاتية وغيرها. وسواء كانت 
الأمة» أو الشعوب في مستوى مسؤولياتها فهماً وعملاً. أو كانت 
قاصرة أو مقصّرة» فَإنّ المبادرة إلى تعظيم شعائرها والمحافظة 
عليها وتوفير ما يخدمها ودفع ما يعوقها ويضرٌ بها هي واجباتها 
ووظائفها وجدت الدولة أم لم توجدء ساعدت أم عاندت. 


ثانياً: نصرة الدين وحمل رسالته 


وقّر في الأذهان والقلوب ‏ مثلما الشأن في الواقع 
المقلوب ‏ أن نصرة الدين والدفاع عنه والدعوة إليه وحمل 
رسالته إلى العالمين› وظائف وواجبات دائرة تجن الدولة 
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والعلماء (أي أولي الأمر). ويعتقد كثير من العلماء أنفسّهم أن 
أداءهم لنصيبهم من هذه الرسالة متوقّف على الدولة إذناً 
ومساعدة ودعماًء فالأمر إلى الدولة ومنوط بها إلى حد كبير. 


وهذا أولاً: إفساد لمعاني الدين وقلب لأوضاعه» على 
نحو ما يتبيّن في هذا المقال من أوله إلى آخره. 

وثانياً: فإن الدولة عاجزة E‏ عن التكللّف وحدها 
بمثل هذا الأمر الجلل. بل عاجزة حتى عن أن تكون قاطرته 
والطرف الأكبر فيه. 

وثالثاً: لأن الدولة قد تكون في كثير من الأحيان غير 
صالحة لهذا الأمرء أو غير راغبة فيه أو غير مؤهلة له» بل 
قد تكون ضده ورافضة له لأسباب عديدة ترجع إلى سياستها 
الداخلية والخارجية وإلى نوعية القائمين عليها. 

بيان ذلك فيما يلى: 


أما أولاً: فلأن الله عز وجل قد خاطب فى هذا الشأن 
عامة المؤمنين والمسلمين كافة» وحمّلهم الأمانة والمسؤولية» 
ولم يخاطب فيه الأمراء» ولا اقتصر على العلماء» ولا خصّ 
الأغنياء دون الفقراءء فقال عرّ من قائل: قل مذو سبيل أَدَعْوَا 


ہے ممع سي سا من چ0 رر زرط لاوس سام 

إلى الله عل بَصِيرَوَ أنأ ومن اتبعنی وَسْبِحَنَ# [يوسف: 8١٠]؛‏ وقال 
1 02 مي > عام رە وی ےر عرس © 2 ٤‏ 

سبحانه: ایا الین اموا هل اذل عل تر ویک ِن عاب ألم . 

2 ي ص r‏ ا چ 5-00 3م سلا م 6 رس ا 

مون اله ورسولهء هدوت في سيل اه يأمولكر واشیک لک ڪر لک 


إن كم مَل 4 با آلييت مثا كوا سار أله [الصف: ٠١‏ - 
١‏ و8 .]١‏ 


17 


فالدعوة إلى الإسلام وحمل رسالته إلى كافة الأنام هي 
وظيفة جميع المسلمين أتباع خاتم الأنبياءء مثلما هي وظيفة 
الرسول نفسه. ومن ادّعى التخصيص والاستثناء فليأتينا بدليل 
لا وجود له» وقل مثل هذا في نصرة الله التي هي نصرة 
دينه والجهاد والتضحية في سبيله بالأموال والأنفس. 

فلس الشطات: بذك فوجها إلى العلماة» أو الخطباءة 
أو الفاتحين» أو قادة الجند.. بل هو موجه إلى كل لين 
N‏ 

و اتاد فان أبانة ا عسيية اسا ف الد 
ونصرته» أعظم وأخطر من أن تحملها فئة واحدة أو فئتان 
من الأمةء بما يعنيه ذلك من تعرّض أي فئة للضعف 
والتقصير› أو لقلة في العدد والنصيرء أو رھ لاو ندل 
والاضمحلال. أما حين تخاطب بهذه الأمانة الأمة كل الأمة؛ 
ويصبح مسؤولاً عنها المؤمنون» كل المؤمنين نساءً ورجالاً» 
فقراءة وأغنياءء تجاراً وصناعاًء أمراء وأجراء. . . فإن فرص 
حمل الأمانة ورعايتها تكون كثيرة وفيرة واسعة متنوعة» 
ومهما أصاب الأمة من محن وآفات ونكبات وعثرات» فإن 
فرص الإافلات والانبعاث تبقى قائمة دائمة؛ فى هذا الجزء 
من الأمة أو ذاك؛ فلذلك يظل الجاهد قائماً إلى يوم 
القيامة» ولذلك لن تزول طائفة من الأمة ظاهرين على الحق 
إلى يوم القيامة» وهذا في أسوإ الظروف وأحلكها. 

أما ثالثاً: فإن الإلقاء بهذه الأمانة الثقيلة الجليلة على 
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الدولة ومن يدور في فلكهاء يجعلها عرضة للخطر الماحق 
حينما تقوم الدولة على غير هدى من الله» بل على الخصب 
والأثرة والانحراف والفساد. ومثل هذا ليس بقليل في 
تاريخناء فأنّى لدولة هذا شأنها أن تحمى الدين وتحمل 
رسالته إلي العالمين؟ وقل مثل هذا حين تصبح الدولة غارقة 
فى الفتن والصراعات الداخلية الذاتية» أو تصل إلى حدّ 
التفكك والتلاشي. 


أما حال الأمة مع حفظ دينها فهو كحالها مع وعد الله 
تعالى ألا يهلكها بسنة عامة تأتي عليهاء وألا يسلط عليها 
عو ا اا ويبيد کیانها» نعم قل يصيب أجزاءها شيء من 
هذا وذاك» ولكن تبقى الخيرات والبركات. 


ثالثاً: تغيير المنكر ومقاومة الفساد 


هذه وظيفة أخرى من وظائف المجتمع والجماعة» 
وظيفة تغيير المنكر إذا ظهر ومقاومة الفساد إذا بطر. ولكن 
هذه الوظيفة أيضاً قد حوصرت وحصرت» ودفع عامة الناس 
بشتى الأساليب والآراء عن ممارستهاء أو على الأقل ضيّق 
عليهم في ممارستهاء بينما النصوص متضافرة صريحة في 
تحميل هذه المسؤولية لعموم الناس نساء ورجالاً؛ يؤدّونها 
في مدنهم وقراهم كافة؛ وحتى مع ولاتهم ووجهائهم. 

ومن غريب ما١ءصنعته‏ الممارسة السلطانيةء ذلك الفقه 
السلطاني الذي جعل تغيير المنكر باليد خاصاً بالدولة» 


۱۹ 


فت ا لكر الان خاضا بالعلماء ( قود وسراو واا 
الأمّة برمّتها وعامّتها فلم يبق لها إلا تغيير المنكر بالقلب» 


وقد تضافرت نصوص القرآن والسنة على عموم وجوب 

تغيير المنكر وإزالة الفساد بقدر ما كا قال الله تعالى: 
3% َالو AF‏ بعصم ويه بع باوت امرون تهون 
عَنِ لكر [التوبة: ١۷]ء‏ وقال: ظكُكمْ حَيْرَ امَو جت 
لاس أو پالمعروفي وَتَنْهُوْرتَ عن عن اشڪر [آل عمران: 
1۱° 


وقال: #رما كاد رَبك بهلت الى طلم اهلها 
مُصَلِخست» [هود: 2]1١7‏ وفي مقدمة الإصلاح إزالة الفساد. 


وأما الأحاديث النبوية فلا تقل كثرة وتعميماً عن الآيات 
القرآنية» ومن أشهرها قوله (كلِ): «من رأى منكم منكر 
فليغيره بيده» فإن لم يستطع فبلسانه» فإن لم يستطع فبقلبه» 
وذلك أضعف الإيمان»'. ومنها قوله (يكلِ) في شأن الأمراء 
المنحرفين المحرفين: «فمن جاهدهم بيده فهو مؤمن» ومن 
جاهدهم بلسانه فهو مؤمن» ومن جاهدهم بقلبه فهو مؤمن. 
ولبش::وزاء ذلك من الأبمان حه و27 


لاسا 


)١(‏ جزء من حديث متفق عليه. انظر: صحيح البخاري› «كتاب الزكاة؛. 
وصحيح مسلم» «كتاب الإيمان؛. 
)۲( صحيح مسلم بشرح النووي (بيروت : دار الفكرء [د. ت.])ء ج ۲“ ص 1 


Y۰ 


وواضح كيف أن النبي (46ِ) جعل تغيير المنكر ومقاومته 
في الحديثين معاً نوعاً من الإيمان وجزءاً من أجزائه» وليس 
ر ی م ا الارمانة فده ركياله 
ونقصهء ليس مما يختص به الأمراء والعلماء» بل هو مما 
يهم كل مؤمن» ولهذا نجد الحديثين في صحيح مسلم ضمن 
أبواب الإيمان» وتحت هذا العنوان المعبّر: «باب بيان كون 
النهي عن المنكر من الإيمان وأن الإيمان يزيد وينقص» وأنَ 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر واجبان»”". 


ومراتب تغيير المنكر الواردة في الحديثين ليست مورّعة 
على الأمراء والعلماء والعامة» كما يذهب إلى ذلك بعض 
المتأخرين» بل جميع المراتب واجبة على جميع المسلمين» 


ومن التناقضات الغريبة في هذا الباب» أن تجد عالماً 
مفسراً كالإمام القرطبي يفهم بحق من قوله 000 
«وَالْمؤْمُونَ لومت بعصم أؤليآه بض باوت بالمغروفٍ وَيَنْهَوْنَ 
عَنِ اشكر [التوبة: .]۷١‏ [التوبة: ١۷]ء‏ أن «الله 0 
جعل الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر فرقا بين المؤمنين 
والمنافقين ؛ فدل على أن أخص أوصاف الات الأمر 
بالععروف والنهي عن المنكرا» لم ا جن ب 
يسدر کا اام إن الأمر بالمعروف لا يليق بكل أحدء 
وإنما يقوم به السلطان؛ إذ كانت إقامة الحدود إليه؛ 


(۳) المصدر نفسه 


۲١ 


والتعزير إلى رأيه» والحبس والإطلاق إليه والنفى والتغريب» 
فينصب في كل بلدة رجلاً صالحاً قوياً عالماً أميناً ويأمره 
بذلك». 


وهكذا فإن المؤمنين والمؤمنات في كل بلدة يختزلون 
في رجل واحدء قد يكون وقد لا يكونء. وقد يكفي وقد لا 
يكفي» وقد يعلم وقد لا يعلم بما يقع» وقد يصيب وقد 
0 وقد يستقيم وقد ينحرف. وإذا أريد تغييره فكيف 
يتغيّر؟ ومتى يتغيّر؟ وهل يمكن تغييره إلا بشكاوى العامة 
وإنكارهم ومبادراتهم؟ لكن هؤلاء ليس لهم إنكار المنكر 
حتى على بحصي اال فكيف ينكرون على رجل أقامه 
الإمام وهو نائب الإمام؟ 

والعلامة القرطبي يستدلٌ على ما ذهب إليه من قصر 
الأمر بالمعروف والنهي عن المنكر على الحكام بقوله 
تعالى: ان إن مہ في الْأَيَضٍ أَقَامُا آلصّلُوة ا 
لكر وَأْمَرُوا بالْمَعرُوف وهو عن الْسكر ويله عَببَةٌ الامو ر» 
[الحج: ١٤]؛‏ فهو يستدل على فهم مختل بآخر مثله ومن 
جنسه» حيث يجعل التمكين في الآية خاصاً بالحكام الذين 

من الحكم والغلبةء وهذا غلط كبير. فإن التمكين في 

0 1 أيضاً؛ ولفظ «الدرح» من ألفاظ العموم كما چ 
معلوم. ثم إن قلنا: إن الآية صعويت عبن السجام وما 
يختصون به» فلنقل: إن الحكام الذين تمكنوا يختصون أيضاً 


0( المصدر نقسه. 


۲۲ 


بإقامة الصلاة وإيتاء الزكاةء لأن الكلام واحد والجهة 
اليُتحدّث عنها واحدة. 


وممًا يدل على عموم التمكين للجماعة» وعدم قصره على 
الحكام قوله تعالى في الآية الأخرى: ومد أَنَهُ أن منوا ينكل 
يكبلا قيعت يمني ازس مكنا انتغلك ينه يد 
لهم ملكت كم ونم للف تق كم ابام تن بد حرفم 
اس 2 ا بی شیا [الكون: 56]ء والأمر كن 
لا يحتاج إلى بيان. 


لهم ولد 


غير أن هاهنا الناشا يع لبعض اين فلا يتصوّرون 

تغيير المنكر باليد إلا سلاحاً وقتالاً وخروجاً على الحكام» 
ا إذا كان المنكر المراد تغييره واقعاً من الأمراء 
أنفسهم » وهذا غير صحيح وغير لازم. 

قال ابن رجب الحنبلي: «التغيير باليد لا يستلزم القتال» 
وقد نص على ذلك أحمد أيضاً في رواية صالح فقال: التغيير 
باليد ليس بالسيف والسلاح؛ فحينئذ جهاد الأمراء باليد أن 
يزيل بيده ما فعلوه من المنكرات» مثل أن يريق خمورهم أو 
يكسر آلات اللهو التي لهم أو نحو ذلك» أو يبطل بيده ما 
أمروا به من الظلم إن كانت له قدرة على ذلك» وكل ذلك 
جائز وليس من باب قتالهم ولا من الخروج عليهم الذي ورد 
النهى 000 


»٤ الجامع لأحكام القرآن (بيروت: دار إحياء التراث العري» [د. ت.])» ج‎ )٥( 
.٤۷ ص‎ 


۲۳ 


رابعاً : حق الشورى بين العموم والخصوص 


اعتاد الناس» وكثير من العلماء والمفكرين» أن ينظروا 
إلى الشورى على أنها شأن من شؤون الحكم والحكامء 
وإِنّما الكلام عندهم في مجال إعمالها ومدى وجوبها ولزوم 
نتيجتهاء وكل هذا في نطاق نظرية مؤدّاها أن المخاطبين 
بالشورى هم الولاة» فهي شأنهم والأمر فيها إليهم. ثم هم 
يضعونها حيث اقتضى نظرهم واجتهادهم» ويشركون فيها من 
يرون أهليتهم وصلاحيتهم لهاء فهي شورى نازلة من الأعلى 
إلى الأسفل. من رأس الهرم إلى وسطه أو إلى قاعدته أحياناً. 
وهو إنزال خاضع لتقدير الحاكمين في كمه وكيفيته. 


والحق - في نظري - أن العكس هو الصحيح» فالشورى 
شأن من شؤون الجماعة برمتها. هي مالكتها وصاحبة الحق 
فيها وفي تفويضهاء وفي تقييدها وتنظيمها. والدليل على هذا 
كلام الله وفعل رسوله (يكل)» قال الله عز وجل: وكين 
شابوا ريم وأقاموا صلل رهم شور نم ويا رهم يفثوة» 
[الشورى: 58]. 

فأولاً: هذه الآية نزلت في المسلمين قبل أن يكون لهم 
خليفة ولا دولة أصلاء فهي تتحدّث عن جماعة المؤمنين 
مباشرة وأصالة. فلفظ الآية» والواقع الذي تتحدّث عنهء 
يتعلّقان بعموم المسلمين» وليس بدولتهم ولا برئيسهم ولا 
بهيئة حاكمة فيهم. 

واا الور هاا سانيا هان جا خاو فليا يعن 


€ 


صفة من صفات جماعة المؤمنين الذين استجابوا لربهم 
وأقاموا صلاتهم وأدّوا زكاتهم. 

وحين أمر الله تعالى رسوله بمشاور أصحابهء لم يجعل 
لهذه الشورى خصوصية» بل جاءت الشورى حقاً لعموم 
المسلمين يومذاك. #ومن في لير 4 وجاء الأمر بالشورى 
فا بعباراتٍ وأوامر أخرى لا يشك أحد في أنها متعلقة 
بالعموم لا بالخصوص يتا ةر بن اه ت لَه لو 
قا عط قلي لاصوا ين لف كع E‏ 
وسَاورَهَم في ار [آل عمران: .]١594‏ 

فهل شيء من هذا خاص بالأمراء والولاة والعلماء وقادة 
الجند؟ 

فالمعنيون بالمعاملة اللينة الخالية من الفظاظة والغلظة» 
والمعنيون بالعفو والاستغفار. هم أنفسهم المعنيون 
بالمشاورة» وهم عامة المسلمين وجماعاتهم. 

ولقد كان رسول الله (6ِ) يستشير فيقول: «أشيروا علي 
أيها الناس» تنبيهاً إلى أن الشورى في أصلها حقّ لجميع 
الناس المعنيين بالأمرء أو على الأقل لجميع من أمكن ومن 

هذا هو الأصل في الشورى» غير أنه وبمقتضى الشورى» 
فإِنْ لأي جماعة الحق في أن تتوافق وتتعارف على تنظيم 
الشورى وإقامتها على النحو الذي تريده وتراه أنسب وأصلح 
لها ولحالهاء ومن ذلك إسناد الشورى والبت في أمور معينة 
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إلى أناس معنيين وطوائف مخصوصة. ولكن هذا لا يسقط حق 
الجماعة فى المراجعة والتغيير» كما لا يسقط حقّها الأصلى 
فيما أنابت فيه وفوضته» أي حقها في ممارسة الشورى العامة 
المباشرة في أي شأن من شؤونها وعلى أي صعيد. 


وقد أمر الله تعالى المسلمين أن يسألوا في ما لا 
يعلمون أهل الاختصاص والخبرة فا اَهَل لكر إن كر 
لا تَلَمُوست4 [النحل: ١٤]؛‏ ونهاهم عن الخوض والقول في 
ما ليس لهم به علم ولا لقف ما لش لك يه. عل [الإسراء: 
5*]. فوجب بهذا على المسلمين أن يعتمدوا على أهل 
الاختصاص والعلم والدراية فيما يتوقف تقديره والبت فيه 
على ذلك» وهذا أيضاً لا يلغي الحق الأصلي والعام 
للمسلمين في أن يتشاوروا ويُستشاروا في أمورهم العامة 
المشتركة انر شي 4. فما كان مشتركاً بين عموم 
الأمة فهو إلى الأمة شورى بینهم؛ وما كان مشترکاً بين جزء 
من الأمة ‏ قل أو كثر ‏ فهو شورى بين أهل ذلك الجزءء 
طائفة كان. أو مدينة أو قرية أو حارة. 


هذا هو الأصل الذي يجعل توسيع الشورى أكثر ما 
يمكن هو الأقرب إلى الصواب والعدلء ولا يُعدل عن هذا 
الأصل ولا يستثنى منه إلا بقدر الحاجة والمصلحةء أو بدليل 


خاص. 


وعلى هذا الأساس وبفضله تبقى الأمة والجماعة حيّة 
متيقظة ومشاركة فعّالة» أما حين تعكس الآية ويعمل بقاعدة 
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«وأمرهم شورى بين ولاتهم'. ولاهم يسلمون الأمور إلى 
ركسي > طوعاً أو كرهاًء فإِنّ الأمة أو الجماعة تستقيل 
وتنحط إلى السلبية واللامبالاة» وينهمك كل واحد في شأنه 
وخويصة ذاته. 
خامساً: بين التمكين للأمة والتمكين للدولة 
إا الإسلام التي وصفها القرآن الكريم بقوله #كُكُمْ 
ا رمت لتاس [آل عمران: ]١١١‏ لا يليق بها إلا أن 
تكون ذات سيادة وريادة» a‏ ووت وعدي هذا 


5557 عدة قرون» ملأت ا العالم ورا ا وعدلاً 
ورحمة» وعلماً وخلنا. 


کان الا قل الدولة واكتر هات فی العى تار 
وتدير شؤونها الدينية والثقافية» وتحل مشاكلها المعيشية 
وتلبي حاجاتها الاجتماعية وتنهض بمشاريعها العلمية 
والتعليمية؛ وتحقق إنجازاتها العمرانية والحضارية. وكانت 
الدولة تشجّع وتساعد وتنظّم» وقد تضعف فتصبح عالة على 
المجتمع» وقد تنحرف فتصبح عائقاً في طريقه» أو تطغى 
فتصبح سيفا على رقاب أبنائه. ولكن المجتمع رغم هذا كان 
يظل نشيطاً متجدّداً في طاقاته وعطاءاته. 

وعلى سبيل المثال» لو تصفحنا - مجرّد تصمح ‏ دور 
الوقف قى خدسة الاه التديقة والتفافة روفي اة 
الاحتياجات الاجتماعية» وفي القيام بشؤون الفقراء والمساكين 


۷ 


والمرضى والمحتاجين» وفي بناء المدارس وإعمارها وتمويلها 
والانفاق على أساتذتها وطلبتهاء وفي دعم حركة الجهاد 
وحماية الثغورء لعلمنا الأدوار والعطاءات العظيمة التى 
تمم الاه اعا ناخد حريقها ولك ادوه 
ولعلمنا أية خسارة نمنى بها حين يصبح «التمكين» خاصا 
بالدولة منزوعاً من الأمةء أو حين يصبح التمكين تمكينا 
للدولة ضد الأمة. 


إن التمكين للدولة - في الوضع الع - هو الذي 
يكون نة وفرعا عن التمكين للامة؛ أما حين يصير 
التمكين للدولة على حساب التمكين للأمة» وحين يصبح 
العمكين خكرا على. الدولة ممنوغاً على الآقة؛ فذللف جين 
«تلد الأمة ربتها». 


ومنذ سنوات قرأت للدكتور سيد دسوقى حسن آراء 
جيدة عن البعث الحضاري وشروطه E‏ وقرأت له 
مع صديقه الدكتور محمود محمد سفر نظرات واقتراحات 
نيرة عن كيفية شحذ فاعلية الأمة والخروج من الطريق 
المسدود. 

غير أن ما لم أستسغه من كلام الدكتور سيد دسوقي هو 
نظريته القائلة: «الدولة هي العقل المدبر والأمة هي الجوارح 
الي تعمل»". 


(7) جامع العلوم والحكم (بيروت: دار الفكر للطباعة والنشر والتوزيع» 
۲ ھھ/ 1۹۹۲م(« ص ۳۲۱. 


۲۸ 


فهذه أخت النظرية التي تجعل التمكين خاصاً بالدولة» 
وتعطي للأمة التهميش والتبعية. فجعلٌ الأمة مجرد جوارح» 
ومجرد أدوات للتنفيذ» مقابل إعطاء الدولة وحدها دور 
التفكير والتخطيط والعقل المدبر» هو تهميش للأمة ودفع بها 
إلى الانحطاط والتخلف. 


نعم» للدولة مهام قيادية وريادية لا تُتكرء ولكن الدولة 
التى تهمّش الأمة وتلغى صلاحيتها وتكبت مبادراتها لا يمكن 
ايد أن رتوو دة خا 

إن مركزية الدولة وأمومتها وهيمنتها واحتكارها للوظائف 
والصلاحيات؛ تجعل الآلاف أو الملايين من القادرين على 
الإبداع والعطاء الحضاري يقفون مشلولين» أو يقفون 
مناوئين؛ لأن الدولة هي التي تفكر وتبادر» وهم ليس لهم 
مكان في الدولة. 

أما حين نعتمد مركزية الأمة» ونعتمد حرية المبادرة فى 
الفكر والمرل: والتعمل ‏ وخا انهاه فإن الأ 
نتحرّك في كل اتجاه» وتبدع وتعطي في كل جانب» من دون 
أن يؤثّر ذلك سلباً على الدولة وقيادتها ورعايتهاء بل لا يؤثّر 
ذلك على الدولة إلا بمزيد قوة وعافية ورقي. 


۲۹ 


الفصل الثاني 
الديمقراطية 
من منظور إسلامي 


لا شك في أن هذا الموضوع هو موضوع كثر فيه 
الحديث وطال وتعدّدت فيه الكتابات والمؤلفات» ولا تكاد 
تلو البو مجلة أو خريدة مه بالقهنايا الانبلامية و بالفكر 
الإسلامي والفقه الإسلامي» إلا وتجد لها معالجات وتناولات 
لهذا الموضوعء ولا تكاد تخلو اللقاءات السياسية والتنظيمية 
من تطرق لهذا الموضوع أو لبعض زواياهء ولذلك لم أجد 
من المناسب أن أتحدث فيه بطريقة تقليدية وشموليةء لأن 
هذا سيجعل الكثير من الكلام مكرّراً ومستثقلاًء ولذلك 
اخترت أن أتحدّث حديثاً انتقائيأء يكون أقرب إلى إثارة 
جوانب أرى أنه من المفيد أن نزيد فيها الحوار والنقاش» 
فلن أتناول الشورى والديمقراطية بالمقارنة من ألفها إلى 
يائهاء وإنما أنتقى نقاطاً وقضايا فى تقديري أنها هى الأحق 
بالإثارة والأفيد في مقامنا هذا. ١ ٠‏ 


۳١ 


فمنذ نحو قرن تقريباً» ومنذ طفت الديمقراطية الغربية 
على السطح. وبسطت شعاراتها وراياتها على العالم» وعلى 
العالم الإسلامي بصفة خاصة» وعلماؤنا ومؤلفونا وفقهاؤنا 
ومفكرونا يكتبون ويعالجون ويقارنون ويفتون ويمايزون 
وينتقدون أو يرحبون. فهناك إذن ركام كبير موجود في هذه 
المسألة. 


أولاً: حكم الشعب نفسه بنفسه 
أهم المبادئ التي تقوم عليها الديمقراطية هي القضية 
المعبر عنها في هذا الاسم نفسه وفي هذا المصطلح نفسه. 
وهو أن الديمقراطية تعني سلطة الشعب أو حكم الشعب» أو 
إذا أردنا توضيحاً أكثر وكما تعني الترجمة الحرفية 
فالديمقراطية هي: حكم الشعب نفسه بنفسه. 


ونحن نعرف من الناحية الإسلامية أن حكم الناس 
بأوسع معاني الحكم بمعنى تسيير شؤونهم والتشريع لهم 
والأمر والنهي في حياتهم» وحفظ مصالحهم... ينقسم إلى 
قسمين: هناك ما هو منصوص ومنزلء. وهناك مجال واسع 
بل لا حد له متروك لتدبير الناس أنفسهم. ولذلك يمكن أن 
نقول: إن الحياة الإسلامية ‏ كما هو معروف ‏ تسير على 
سكتين متوازيتين ومترافقتين جنباً إلى جنب وهما النص 
والاجتهاد.ء الوحي والاجتهاد. 


فيما يخص الوحي لا شك في أن المسلم يعرف أن 
الف درولا “سيم إذا كان تابنا كنوت لا قاش فيه وؤاضها 


۳۲ 


بدلالته بشكل لا غبار عليه هاهنا نقول: إن الحكم إلا لله 
وإذا قضى الله ورسوله أمرا فلا خيار لمؤمن ولا مؤمنة مع 
حكمه» برضا وطواعية. وهنا لا مجال للشورى. 

أما ما سوى ذلك مما فيه نص لكن مع بقاء مجال 
للنظرء في ثبوت النص» أو في دلالته وتفسيرهء أوفي تنزيله 
وتحقيق مناطهء أو كان مما لا نصّ فيهء هاهنا ينفتح 
المجال للنظر والاجتهاد والتقرير لكل من له دراية وخبرة 


بالموضوع. 
لظو له وماك وي 
الاو السك نه لنص الشرع› وقد حكم فيه في هذا 


او اشا نهد ٠‏ مجالاً لنوع من الاجتهاد. وهو الاجتهاد 

فى التطبيق والاجتهاد فى التنزيل. فإذا وجدنا مثلاً فى الزكاة 
لاطا اتوي يا 7 
يزيد فيه ولا أن ينقص منه» سواء تعلق الأمر بمقاديرها أو 
بمستحقيها أو ما إلى ذلك من الأمور المنصوصة»› فإن 
ممارسة هذا العمل وتطبيقاته يفسح المجال فيها لكثير من 
الاجتهادات التي تحتاج إلى التداول والتشاور والرأي 
والخبرة والتجربة. فماذا نفعل بأموال الزكاة في انتظار أن 
توزع» من الممكن أن نأخذها ونوزعها توزيعاً فورياً ومع 
ذلك تبقى أمامنا أموال فائضة» هنا يمكن أن ينفتح المجال 
أيضاً للاجتهاد» هل نستثمرها؟ هل ندخرها ونجمدها؟ هل 
0 منها... إلجء ثم هؤلاء الذين سماهم القرآن 
العاملين عليها كيف يعملون؟ هل كل فرد يعمل بمفرده» 


۳۳ 


هل هذا مجال يتحكم فيه شخص بمفرده؟ هل يتشاورون» 
هل يتداولون» في كثير من الجوانب الإدارية والتقنية 
والحسابية والمالية. ففي أي مجال: في الحدودء في نظام 
الأسرة» سنجد حين التطبيق أن هناك مجالا للشورىء 
ومجالا للاجتهاد والتداول. بل إن القضاة ‏ وهذا من جميل 
أعرافنا ‏ قد نص الكثير من الذين كتبوا فى القضاءء أن 
القاضي لا بد له من أن يتشاور. وقد اس هذا فى كتير 
من الحالات نظاماً ملزماً. ونظام التشاور كان قد أصبح في 
الأندلس نظاماً قاراً. ونجد في تراجم بعض العلماء أن فلاناً 
كان مشاوراً أو يوصف ب «الفقيه المشاوّر». فالقاضي لا بد 
له من أن يتشاورء والعشاور هو اتفه يسس لما عرفه 
العالم في وقت متأخر وحديث من نظام القضاء الجماعي. 
فالمفروض في القضاء الاسلامي نفسه أن يطبّق الأحكام 
المنصوصة قبل أن يصل إلى الاجتهاد وأن يطبق ذلك بنوع 
من الشورى والاجتهاد. وهكذا نرى أنه إذا كنا نقسم حياتنا 
ومشاكلنا وقضايانا وما نحتاجه من تشريعات وأحكام إلى ما 
هو منصوص» وما فيه اجتهاد أساسا وبدايةء فإن ما هو 
منصوص أيضاً فيه مجالات للاجتهاد والشورى. 


هذه المجالات التي تدخلها الشورى كلها تقبل أن نقول 
فيها: إن الناس فيها يتدبّرون أمرهم ويحكمون أنفسهم 
بأنفسهم. طبعاً حينما يحكم الناس أنفسهم بواسطة العلماء 
وبواسطة القضاة» وبواسطة حكام وأمراء منتخبين ومختارين 
ويرضى بهم الناس» فن الناس حينئذ إنما يحكمون أنفسهم 


۳٤ 


بأنفسهمء وإلا فلا يوجد في التاريخ شعب حكم نفسه بنفسه 
بالمعنى الحرفي والظاهري لهذه الكلمة. ف «الشعب يحكم 
نفسه بنفسه»ء. معناه أن الشعب يختار من يحكمه ويختار 
أمره. فبهذه الكيفية نقول: إنه حينما يحكمنا ناس نختارهم 
وحينما يحكم علينا قضاة نرتضيهم» وحينما يقودنا ويجتهد لنا 
علماء نتبعهم وننقاد لهم ونثق في كفاءتهم» فحينئذ نكون 
أيضاً نحكم أنفسنا بأنفسنا. 


نعم الإسلام هنا يختلف اختلافاً جوهرياً» وهو أن له 
مرجعية» وأما الديمقراطية فليست لها في الغالب مرجعية 
سوى الديمقراطية نفسها. بمعنى أنه حتى حينما نختار من 
يحكمنا فإننا نختاره ليحكمنا بمرجعية نتفق نحن وإياه على 
الايمان بها وعلى الأخذ بها. وحين نختار من يجتهد لنا 
ويقرّر لنا ويبحث في الأمور ويضع لنا التشريعات فإننا نختاره 
ونحن وإياه مستحضرون ومستصحبون لمصادر هذا الاجتهاد 
وحدوده وسننه وشروطه» بينما الديمقراطية ليست لها مرجعية 
تعر نما تقوو في هدم الذومقراطة ا هي ا ترز 
مرجعيتها إن أرادت أو لا تقررهاء أو تقررها ثم تمسحها 
وتلغيهاء أما بالنسبة إلى الإسلام فليس الأمر على هذا 
الاطلاق وليس بهذا الفراغ الكامل» وإنما هناك ضوابط 
وهناك ثوابت وهناك مرجعية» وإن كان حتى في بعض 
الديمقراطيات الغربية» نجد مبادئ وثوابت مرجعية محددة 
ومقيدة للممارسة الديمقراطية. 


o 


ثانياً: الحكم بواسطة الأغلبية 

كذلك من المبادئ الأساسية في النظم الديمقراطية كما 
نشأت وكما تطوّرت مسألة الحكم بواسطة الأغلبية؛ لأنه 
حين يقال: حكم الشعب نفسه بنفسه أو «الديمقراطية هي 
حكم الشعب أو سلطة الشعب» فهذا لكي يطبق عملياً يلزم 
أن يكون في كل ما تقرّر إجماع» وإجماع الشعب (بمعنى 
٠‏ فى المئة) لا وجود له أبداً. فحتى حينما يُتحدّت أخيانا 
ويقال اجناع وطن في كذاءفالمواد “عة ية جد 
وإلا فكما يقال الآن في المغرب إجماع وطني حول قضية 
الشحرء طبعاً هناك شواة من الناس لا يوون بهذا الأمرن 
ومع ذلك هذا لا يلتفت إليه ويعبر بالإجماع» نقول أيضاً: إن 
الشعب المغربي مجمع على الإسلام وعلى تطبيقه وعلى 
المطالبة به وعلى الإيمان به» ولكن هذا الإجماع ليس بنسبة 
٠(‏ فى المئة) فهناك ناس ملحدون» وهناك ناس غير 
متلمين أمئلاً. 'فكذلاك. حن :تقول إن الشعب نكم نف 
ويتَّحْذْ القرار بنفسه. فهذا يعنى عادةً الأغلبية» وهذه الأغلبية 
تقل وتكثر» والأغلبية يراد بها ما فوق (50 في المئة) وأقل 
من ٠٠١(‏ في المئة). 


فالديمقراطية إذا لم تعتمد مبدأ الإجماع الذي يكاد 
استحالة واقعية» فالإإجماع الحقيقى إنما يتصور فى جماعة 
محدودة معدودة. 


۳٢ 


عماد النظام الديمقراطي. وفي مبدأ الأغلبية يمكن أن نقول: 
إن مشروعيته ثابتة من الناحية العقلية. وما ثبتت صحته من 
الناحية العقلية السليمة فهو يكتسب في نظرنا الشرعية 
الإسلامية؛ لأنه و بخ لا ورن آم مانالا 
واحد من أمرين: إما أن نأخذ برأي الأغلبية فنحكم به 
الأقلية» أو أن نحكم بالأقلية على الأغلبية» فلا بديل عن 
الحكم بالأغلبية إلا الحكم بالأقلية. وهنا نظن أن الرجحان 
واضح: إذا كان حق الأقلية هو حق ٠١‏ فلا شك في أن 
الآخرين لديهم حق ٠١‏ + الفارق العددي بينهما. فهاهنا 
رجح الأغلبية لأنه لا بديل عنها. 


كثير من الناس يقولون: إن الأغلبية ليست معصومة» 
وهذا صحيح» ولكن ما البديل عنهاء وهل الأقلية معصومة؟ 
فالتوقف غير ممكن؛ لأن الحياة لا تتوقّف ولا بد من أنه 
تينفى أحد الاين الق سكرة يفولا من لد الأفلية 
أو الأغلبية 

فلأجل هذا أخذت الديمقراطية مبدأ الأغلبية» وأن 
حكمها نافذ على الأقلية» مقابل هذا هناك مبدأ مكمل له 
وضامن لمعقولية المبدأ الأول» وهو حق الأقلية فى أن 
تالت وای بالرائ تجاه الخال وشارس ذلك 
وتستمر عليه ما شاءت أن تسثمر آئ: «حكم الأغلبية مع 
ضمان حق الأقلية في المعارضة وفي المخالفة والتعبير عن 
ذلك)». 


وإذا رجعنا إلى ديننا وتراثنا وإلى نصوصناء سنجد أن 


¥ 


مبدأ الاحتكام إلى الأغلبية قد عمل به وأخذ به» ولو لم 
يكن قد عمل به بالدرجة نفسها أو بالكيفية نفسها ولا حتى 
بالاسم نفسه أحياناً. لدينا إشارات ونصوص عدّة تشير إلى أن 
مبدأ الأغلبية - لكن بشروط إسلاميّة تجعله أكثر ضمانة 
وسلامة ‏ مبدأ موجود؛ لأنّه دائماً فى هذه المبادئ ‏ كما 
نرى - الديمقراطية تأتي لتضع بعض الضمانات» فبالرغم من 
أنها من دون مرجعية» إلا أنّها هي نفسها تنتج مرجعية. ففي 
مبدأ الأغلبية ولكى لا تتعسّف هذه الأغلبية وتتحوّل مثلا إلى 
«دكتاتورية البروليتاريا» كما يقول الماركسيون» قالوا: إن 
الأقلية لها الحق في أن تعارض وتخالف وتبدي رأيهاء فهناك 
نوع من البحث عن ضمانات» ففي الإسلام أيضاً هذا المبدأ 


نجد على سبيل المثال أنه حين بويع أبو بكر (ذه)» 
بويع بما يشبه الاجماع ولم يبايع بالإجماع» فمنذ اليوم الأول 
بقي عدد من الصحابة ومن غير الصحابة لا يرون هذه البيعة 
صحيحة» ومنهم من يراها صحيحة مع أفضلية فلان أو 
فلان» فالذي ولَى أبا بكر ليس هو الإجماع» وإنما بايعته 
الأغلبية وانقادت له الأمة. وهكذا بالنسبة إلى كل الخلفاء 
الراشدين» فليس هناك خليفة بويع بالإجماع واختير بالإجماع 
من أول يوم. نعم الاجماع قد يحصل فيما بعد حينما يستتب 
الأمر فيكون التسليم من الناحية العملية وليس التسليم 
بالرأي. وحتى من الناحية العلمية والفقهية كثيراً ما نجد 
أموراً يقال فيها: «رأي الجمهور»» ويرجح هذا الرأي في 


۴۸ 


كثير من الحالات لمجرد أنه قول الجمهورء والجمهور هو 
تعبير شبيه بما يقال له اليوم الأغلبية» أو جمهور الأمّة إذا 
تعلق الأمر بالأمّة» أو جمهور العلماء في المسائل العلمية 
والفقينة المتخفططنة: وك من الكلماء م كرون رايا رة 
أنه قول الجمهورء خاصّة إذا تقاربت لديهم الأدلة. 


بن إن كيرا من العلماة-وفمن الأصولينق: توا مبراعة 
على أن من المرججحات أن يكون القول قول الأكثرء سواء 
كان من الفقهاء أو حتى من الرواة إذا اختلفت روايتان 
وتعارضتا. كثير من المحدّثين والعلماء يرجحون الرواية التي 
عليها الأكثرون من الصحابة أو من التابعين» على الرواية 
التي يرويها واحد أو اثنان؛ ولذلك كان الإمام مالك يأخذ 
بعمل أهل المدينة» وقبله فقهاء أهل المدينة أنفسهمء. 
يرججحونه على الرواية الأحادية أو الحديث الآحادي. وكما 
كان يقول أحدهم وكما شاع عنهم: «رواية ألف عن ألف 
خير من رواية واحد عن واحد» أو «ألف عن ألف خير من 
واحد عن واحد»» وهذا معناه أن الرواية التي كثر رواتها 
راجحة عن الرواية التي قل رواتها. وكذلك في الفقه ينص 
كثير من الأصوليين والفقهاء على أن الكثرة: كثرة الفقهاء 
وكثرة القائلين مرججح. ونحن نعلم كيف أن عمر (طلب) 
حينما عهد بالبحث فيمن يخلفه» عهد بالأمر إلى من عرفوا 
باسم الستة أصحاب الشورى» وهؤلاء اختيروا بشكل تلقائي 
لأنهم آخر من بقي ممن توفي رسول الله (يك) وهو راض 
عنهم بالتسمية والتصريح› (وإلا فهو راقن فد عي لا 


۳۹ 


يُحصى من الصحابة). فحين عهد إليهم عمر بأن يختاروا 
خليفة تبايعه الأمة بعد ذلك. حل القضية بتحكيم الأغلبية» 
فقد كانوا ستة ومعهم ولده عبد الله» لكنّ عبد الله خارج 
من الترشيح» فهؤلاء يختارون من بينهم لأنّهم أفضل من 
يختار وهم أفضل من يُختارء ولكي يبعد عن نفسه الشبهة 
وعن ولده فقد قال لهم: إذا اتفقتم ثلاثة ثلاثة فهنا يكون 
ووز عدا الله ابر عم مر ييا فيصبح أربعة ضد ثلاثة فهنا 
كذلك تثبيت لقاعدة الترجيح بالأغلبية. 


الثاً: فصل السلط 


المبدأ الثالث الذي أصبح من أركان النظم الديمقراطية 
هو فصل السلط. والمقصود هنا بالسلط هو السلط الثلاث: 
السلطة التشريعية» والسلطة القضائية» والسلطة التنفيذية» 
فأيّ نظام حكم تقريباً ومنذ قرون أصبح لا بد له من أن 
يحكم الناس بواسطة تشريعات يصدرها ويعرفها الناس 
ويلتزمون بهاء ثانياً: السلطة القضائية تطبّق هذه الأحكام على 
النزاعات بين الناس وتصدر أحكامها بأنّ النازلة الفلانية أو 
الفعل الفلانى والتصرّف الفلانى ينطبق عليه القانون الفلانى 
وبلزم افيه كذاء ويضدن' التحكم القضائن ذلك ثم هتاك 
السلطة التنفيذية التي تباشر التدبير العام للأمّة وللدولة وتنقّذ 
حتى الأحكام القضائية نفسها. 


تنجد اانا من يعترض على هذا المبد| ويقول: ليس 
هناك في الإسلام فصل للسلطء. وأن الخليفة كان يمارس 
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القضاء وينفذ ويفتي» فيمارس نوعاً من السلطة التشريعية» 
وأن الرسول (ك) كذلك جمع السلط... إلخ. ولكن إذا 
نظرنا في تاريخنا منذ بدايته نجد أن فصل السلط بدأ منذ 
وقت مبکر › ثم نما واتسع باتساع الحياة وتعقّدها؛ لأله فصل 
السلط إن كان اليوم يطرح على أساس أنه يقسّم السلط تجتباً 
لتكدّسها في يد واحدة وفى قبضة واحدة» فإن هناك شيعا 
آخر يقتضي هذا الفصل» وهو أن كل شيء ينمو ويتضحًم - 
حتى وإن لم نخش فيه الاستبداد ‏ يكون طبيعيا أن يقسم» 
ا ال كا مسري وهي غبار عن صم واجده 
وهو مه المدرسة» لكن عندما يصبح 
هناك عشرة أقسام أو عشرة مستويات» يصبح من الضرورة 
إحداث نوع من فصل السلط» بإسناد كل منصب لشخص 
ماء فيكون صاحب المدرسة مرغماً على تسليم بعض سلطهء 
وإلا سيعجز عن التسييرء فعلى الأقل هذا الاعتبار يفرض 
تقسيم عدد من المسؤوليات كلما نمت وتشعّبت» وكما قال 
عمر بن عبد العزيز: «تحدث للناس أقضية بقدر ما أحدثوا 
عن جور اء 


في البداية كانت الأمور بسيطة» والرسول (36ِ). لا 
يقاس عليه الناس في كل شيء» ولكن يستأنس ويقتدى به» 
وقد مارس (كلِِ) الإفتاء وكان يقضى بين المتخاصمين فى 
جا لكف ودواول عاد يو و نيع الي الكتمي تو كن ان 
حياته () بدأ نوع من الفرز والاختصاص وظهر ذلك بشكل 


١ 


جلي سنة بعد أخرى»ء من أيام الخلفاء الراشدين إلى مَن 
بعدهم»› وأصبح الجهاز القضائي مستقلاً و بصلاحياته. 
والسلطة 0 نسمّيها الآن «سلطة تنفيذية» أيضاً أصبحت 
بتك تكلا انها وو مكحم أن الجن للش ريمن 
بقي تارة يمارس من طرف السلطة التنفيذية في مجال» 
وتمارسه السلطة القضائية فى مجالء باعتبار أن القاضى في 
الأصل يشترط هف السلسن أن يكن عاتن سد ا 
كان كذلك بهذا الشرط أولاً» وكانت له أحكام وقواعد وأدلة 
مرجعية يلتزم بهاء هنا آفة أن يصبح مشرّعاً بهواه طاغيا 
بتشريعه يكون مجاله ضيّقاً ومحدوداً؛ ولذلك لم تكن مشكلة 
أن يمارس القضاة نوعاً من التشريع وتصبح اجتهاداتهم ضربا 
من التشريع الاجتهادي. فالسلطة التشريعية فقط هي التي 
ظلّت غير مفصولة تماماء وإلا فالسلطة التنفيذية والقضائية 
افترقتا من وقت مبكر. وهذه المسألة تأتى أولا بالنمو 
والتضخم والتعدّد في التبعات والمسؤوليات» ثم إذا ثبت 
فعلاً أن هناك نوعاً من الاستبداد ونوعاً من الاحتكار ونوعا 
من التحكم والتسلّط في بعض فئات المسؤولين» فإنّه من 
عين المصلحة تقسيم السلط وتوزيعهاء لتجعل بينها نوع من 
التوازن لمصلحة الناس. وقاعدة سد الذرائع تقتضي ذلك. 


على كل ففصل السلط عمل به بأشكال عدة في 
تاريخناء ويمكن أن يُعمل به بأشكال أخرى أكثر ولا مانع 
في ذلك؛ لأن ما يحقّق العدل أكثر والمصلحة أكثر والنزاهة 
أكثر والتوازن أكثرء ثم ما يورّع هذه المسؤوليات بحيث 


<۲ 


ٍ 


يتقاسم أعباءها عدد متزايد وعدد أكبر من الناس بدلا من أن 
تثقل كاهل عدد محدود من الناس يعجزون عنهاء فذلك من 
العدل ومن الحكمة ومن المصالح المعتبّرة في الشرع. 


هذه أهم المبادئ التي تقوم عليها الديمقراطية مع شيء 
من المقارنة. 


رابعاً: بعض الإشكالات المرتبطة 
بتطبيق الديمقراطية 


هناك إشكالان رئيسان لدى بعض المسلمين» مفكريهم 
وعامتهم وحركاتهم: 

١‏ الاشكال الأول: قولهم بأن الديمقراطية نظام نبت 
في تربة وفي بيئة غير إسلامية» بل في البداية نبت في بيئة 
ر تم :لبيك قن ب مسيحية ولان هن اف ن ت 
لائكية لا دينية» فهى إذن بدأت بالوثنية وآلت إلى أحضان 
اللاديتية لاحات فهي تعراوح بين الشرك والوثنيةة كما 
بدأت فى أثينا عند اليونان» وبين نفى الدين وإبعاده» كما آل 
أمرها الآن عند الدول وعند السانسية الغربيين» ويقولون: 
إن هذا النظام الذي عاش وتنقّل ما بين شرك وإلحاد» هو 
مثقل بهذه النظرة الإلحادية وبهذه المرجعية الوثنية أو 
اللادينية. فنقله إلى العالم الإسلامي وإلى المسلمين أو 
التعامل معه أو الأخذ منه لا ينجو أو لا يخلو من هذه 
البصمات أو اللوثات. 


و 


ويزيدون فيقولون: وفوق ذلك کله نحن في غنى عنه 
«بنظام الشورى». 

۲ - الاشكال الثاني : أن الديمقراطية التي تحكم الأغلبية 
وتجعل الأغلبية مشرعة «تحلل وتحرم» - باستعمال الاصطلاح 
الشرعي - يمكن أن تُحلٌ ما حرّم الله وأن تحرّم ما أحل 
الله وأن تلغي ما أوجب الله وأن تفرض ما لم ينزل الله 
و لطانا: محف اننا تتضيين" الأغلية كبارعة أو ا 
حاكمة» وكما يذهب بعضهم إلى درجة أنه يقول: كيف إذا 
حكمت الأغلبية بإباحة الخمر أو الزنا مثلاً... إلخ. 


أما الجواب عن الاشكال الأول فإِن الديمقراطية بنشأتها 
في بيئة وثنية» ثم بيئة مسيحيةء لتصبح في النهائية علمانيةء 
يدل على أن الديمقراطية ل دين الها فلو كاتت تلك 
الرواسب البيئية ملازمة لها لاقتضى الأمر أن الغربيين 
يأخذونها أيضاً بالوثنية اليونانية التي ولدت في أحضانها 
بآلهتها المتعددين» وبصراع الآلهة» وبالطبقية وإقصاء 
فئات واسعة من المجتمع... إلخء والحال هو أن الفكرة 
الجوهرية انتقلت وخلّفت وراءها كثيراً من الأمور. هذا 
الانتقال من الخالة الدينية الوثنية إلى الحالة اللادينية هو 
وحده كاف للدلالة على أن الأفكار الأساسية للديمقراطية 
يمكن أن توجد وأن تنتقل من دون أن تنتقل معها وثنياتها أو 
لوازمها أو رواسبها. فهذا النقل وهذا التلازم نحن نفرضه في 
عقولنا فقطء وإلا فالعالم كلّه ‏ على اختلاف أديانه ومذاهبه 
الدينية واللادينية ‏ يدعي الديمقراطية وينتسب إلى 


٤ 


الديمقراطية. فالنظم الشيوعية والاشتراكية إلى الآن تضع في 
أسماء دولها كلمة «الديمقراطية الشعبية»» هذا يدل إذا كان 
الأمر يحتاج إلى دلالة ‏ أنه ليست هناك أمور لازمة لا تفارق 
الديمقراطية» بل حتى الدول التي يمكن القول: إنها الأكثر 
تمثيلاً ومصداقية في موضوع الديمقراطيّة هي نفسها بينها 
اختلافات عدة سواء في موضوع الدين او في غيره» فهناك 
دول غربية ما زال للدين أثر ما في حياتها ونظامها السياسي 
كأمريكا وإيطالياء وهناك دول أكثر تجرداً من الدين وبعداً 
عنه» كالدول الإسكندنافية. 


فهذه الأمور التي نعتقد أنها من لوازم الديمقراطية 
ليست من لوازمها في الحقيقة» فيمكن إذاً أن تنتقل جملة 
من المفاهيم ومن الأفكار ومن المبادئ الديمقراطية من دون 
أن ينتقل معها كل ما لازمها في دولة معينة أو في حقبة 
تاريخيّة معينة. ١‏ ۰ 

كذلك إذا نظرنا نظرة تاريخية» فسنجد حتى الدول التى 
لم تعرف كلمة الديمقراطية عرفت أشكالاً من الممارسات 
ومن التدبير والتسيير» يمكن لأي واحد أن يصفها بأنها 
ممارسات ديمقراطية» ويمكننا أن نسقط كلمة ديمقراطية 
ونسميها ممارسات تشاورية أو تشاركية» فمعظم القبائل 
والشعوب التي عرفت نظما قبلية عرفت نوعا من الديمقراطية 
والشورى. حتى العرب في الجاهلية كانوا يمارسون نوعاً من 
الديمقراطية أو الشورى» فيعقدون ندواتهم واجتماعات 
مشايخهم» حتى قريش أثناء صراعها مع الرسول (كلِ) كانوا 


0 


يجتمعون ليقرّروا ماذا سيصنعون. فالديمقراطية البسيطة هي أن 
الناس النافذين في القبيلة وفي البلدة يجتمعون ويتداولون... 
أو إذا كانت البلدة صغيرة» فتجتمع على نطاق واسع» بحيث 
ينادي في الجميع فيجتمعون ليقرّروا في شؤونهم. 


فهذا كان موجوداً عبر التاريخ» إلا أن اليونان قد 
اشتهرت فى هذا المجال؛ لأنها خلدت حياتها وتاريخها 
الفكري MT‏ بالمؤلفات والكتابة... إلخ. حتى أصبحنا 
نعرف التجربة اليونانية والأساطير اليونانية والتراث اليوناني 
على نطاق واسع. بينما هناك شعوب كثيرة في وأفريقيا أو 
آسيا مارسوا الديمقراطية» وتراثهم مليء بالممارسات التي إذا 
قارناها بالممارسات اليونانية التي اشتهرت باسم الديمقراطية 
سنجدها في جوهرها مثلها أو ربما أرقى وأكثر ديموقراطية 
منها؛ لأنه كما نعرف الديمقراطية اليونانية كانت تستبعد 
التساة من الممارسة الديمقراطيةء. وتسععد الفقزاء أيضاً 
والرقيق» فكانت تستبعد ثلثي المجتمع أو ربما ثلاثة أرباع 
المجتمع» بينما في قبائل عدة لا نجد هذا الاستثناء أو لا 
نجده بهذه الكيفية» ففكرة الديمقراطية إذاً أو فكرة التشاور 
والتدبير الجماعي للأمور والأخذ بالرأي الجمهوري» أي رأي 
الجمهور» كل هذه ممارسات نجدها في التاريخ البشري في 
آسيا وفي أفريقيا قبل الإسلام وبعد الإسلام. والتراث العربي 
قبل الإسلام مليء بالتنويه بالممارسات الشورية والتشاور وبأن 
الفرد ينقاد مع جماعته ومع قبيلته» ولو أن ذلك قد يخرج 
عن حدود الحق كما قال الشاعر: 


٤ 


إن آنا إلا من عُرََةَ فإن غوت 
روبك دورة KE‏ ركيد 
فهو مع قبيلته فيما تختاره» غوت أو رشدت. 


فبغض النظر عن الأسماء وبغض النظر عن نموذج 
معين» فهذه الممارسة في جوهرها موجودة» وهي نزوع 
بشري تلقائي تمليه التجربة ويمليه الواقع ويمليه التعقّل. 
فجاءت النظم الديمقراطية الحديثة فطوّرت وأنضجت 
ونظّمتء» كما جاء الإسلام قبل ذلك فأضفى على الشورى 
قداسة وشرعية ووضعها في مصاف المبادئ الكبرى. وجعلها 
ضمن أركان الدين مذكورة مع الصلاة ومع الزكاة ومع 
الإيمان كما في سورة الشورى» وقد فهم ذلك علماؤنا كما 
قال القاضي عبد الحق بن عطية في تفسيره لاية الشورى: 
«والشورى من قواعد الإسلام وعزائم الأحكام»» فأضفى 
الإسلام بذلك على الشورى مرجعية وقداسة» وإلا فالممارسة 
كانت موجودة بشكل أو بآخر. 

الاشكال الثاني : هو «أننا في تحكيمنا لرأي الأغلبية 
يمكن أن نلغي الإسلام كله»» جوابه ما يلي : 


أولاً: إن الأغلبية ‏ على الأقل في العالم الإسلامي - 
ستقف دائماً وأبداً مع الإسلام ومع أي حكم إسلامي ثابت 
يقول به العلماء ويوضحونه وينادون به» هذا من الناحية 
الواقعية. وإلا فمن لديه شك فى ذلك فليأتنا بعكسه. فقد 
أكدت التجارب أنه حيثما أعطيت حرية الاختيار في العالم 


<۷ 


الإسلامي كان الاختيار يتجدّد ويتجذّر لصالح الإسلامء 
ويمكننا أن نتحدّى أي حاكم في العالم الإسلامي وفي غير 
العالم الإإاسلامى» أي سياسى» وأي لائکی› نتحذاه أن 
الأحكام. كأن نقوم باستفتاء مثلاً في مسألة تطبيق الشريعة» 
فإذا كان استفتاء حرا حقيقياً من دون إشهار ومن دون حملة 
انتخابية» أو إذا أجرينا استفتاء فى وسط الذين يتعاملون 
بالربا في مسألة تغيير النظام الربوي بنظام آخر لا ربوي» أو 
مسألة التبرّج في وسط النساء» إذا سئلن عن رأيهن في إلغاء 
التبرّج... فالواقع يشهد أنه في العالم الإسلامي حيثما 
استفتينا الناس فإن أغلبية الناس ستكون مع الإسلام بالجملة 
أو بالتفصيل. ويزداد هذا الأمر يقينية في الأحكام المعروفة 
والمشهورة والمنصوصة من الدين» ومن قال غير هذا فنحن 
نرفع التحدّي على صعيد العالم الإسلامي كله. 


ثانياً: لنفترض جدلاًء من باب لي أت يح عك 
[الزمر: 16] ونقول: لو أن أغلبية شعب أو قطر إسلامي 
رفضت شيئاً من الإسلام أو أقرت شيئاً يخالف الإسلام. هذا 
الأمر - في الحقيقة ‏ في غاية الأهمية؛ لأنه سيفتح أعيننا - لو 
وقع ‏ على الحقيقة المرة التي يجب أن نعرفها ونعالجها؛ لأن 
الإسلام قبل أن يكون دولة ونفوذاً وسلطةء قبل ذلك هو قناعة 
واختيار وتعبّد وتديّن» فإذا افترضنا أنه في قطر من الأقطار 


وضعف التدين وتفشي التروع اللاديني إلى درجة أن يرفض 


۸ 


الناس الشريعة جملة أو أن يرفضوا شيئاً من أحكامهاء فهذا 
في الحقيقة اكتشاف خطير؛ وفائدة الديمقراطية في هذه الحالة 
هي أنها عرفتنا على حقيقة الأمور» حتى لا نبقى - نحن 
المؤمنين بهذه الأحكام ‏ من المخدوعين الغافلين» ونعرف 
إلى أية درجة انحط التدين وانحسرء وهذه هى الفرصة 
الوحيدة للعلاج» إذ كيف لنا أن نعالج واقعاً لا نعرفه» فيهمنا 
أن نطرح هذا التحدي كي نستفيد منه» ونكون مسرورين ليس 
بوجود هذه الحقيقية» بل باكتشافهاء أي بمعرفة الواقع المر 
كما هو والقيام لمعالجته. 


ثم يجب أن نعرف أن الرسول (كةِ) حين طبّق الإسلام 
في مجتمع المدينة» التطبيق التشريعي الكامل» كانت المدينة 
قد أصبحت في عمومها وفي أغلبيّتها على عقيدة الإسلام 
وتحت سلطة الإسلام» السلطة المعنوية والقلبية والروحية»› 
وأما قبل ذلك فلم يطبّق الرسول (ئ) الإسلام تطبيقاً عامَاً 
ملزماًء فلم يحاول أن يطبّقه على أهل مكة ولا غيرهم. ولقد 
عاش المسلمون في الحبشة ولم يطالبوا النجاشي بأن يطبق 
الإسلام ويحكم بالإسلام بالرغم من أنه أسلم» وكان في 
إسلامه نوع من الخفاءء ولم يعلنه صراحة إلا الرسول (ةِ) 
بعد أن مات النجاشى. ويمكن أن يقال: إن رسول الله (46ة) 
لم يظبق الاسلام: في -مكة؟ لآنه :لم إلكن له القدرة النادية. 
لكن النجاشي كان صاحب سلطة» ولكن أغلبية الناس ليسوا 
على الإسلام» فكيفب يطبقه عليهم وهم لا يؤمنون به. وأي 
شيء أفسد للاسلام وأكثر تشويهاً له من أن يلزم ناس بتطبيقه 
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وهم لا يؤمنون به ولا يرتضونه؟. فإذا افترضنا أن مجتمعاً 
إسلامياً اختار غير الإسلام شريعة أو اختار من الإسلام أموراً 
ورفض أموراً أخرى. فإن العمل حينئذ ليس هو إلزام الناس 
وإكراههم وتطبيق هذا الإسلام الذي تفلتوا منه» بل الحل هو 
إقناع الناس وإعادتهم إلى رشدهم ودفعهم إلى تصحيح 
علمهم ومعرفتهم بالإسلام» وبعد ذلك نأتي إلى التطبيق» فلا 
يرفضونه أو يرفضون شيئاً منه. وهذا الافتراض يكون أقرب 
إلى المعقولية في الرفض الجزئي. ويمكن أن يتصوّر في 
أمور من الدين الناس فيها متعرّضون للتضليل والتجهيل. 
فخير لنا حينئذ أن نعرف هذه الحقائق ثم نصلحهاء من أن 
عنه ونفروا منه لسبب من الأسباب. 


وبغض النظر عن هذا الإشكال الافتراضي» فالعالم 
الإسلامي الذي شعوبه مسلمة بنسبة كبيرة جداً أو بنسبة 
كاه .مخضا ميلا ذا اعت الجرية ا لقاش 
وللممثلين الحقيقيين للناس أن يختاروا أو يبتغوا غير الإسلام 
ديناً وشريعة» ولن يكون هذا إلا أقرب طريق وأيسر طريق 
إلى تطبيق الإسلام وإقامته. 


الفصل الثالت 


حرية الرأي والتعبير في الإسلام 
المجالات والضوابط 


كما هو معلوم» فإن التشريعات والأحكام الإسلامية كافة 
ترتبط بالأصول العقدية والتصوّرات الأساسية للاسلام؛ وهذا 
شأن مسألة حرية الرأي والتعبير» فهي تندرج وتمارس ضمن 
أولويات الشريعة ومقاصدها وفى إطار من الشعور بالأمانة 
والمسؤولية والمحاسبة الذاتية» مع مراقبة الله عر وجل. كما 
أنها لاقو امتداداً وتظبيةا للشعور العام بالحرية والعزة 
والكرامة» فليست «حرية التعبير» في الإسلام مجراد حكم 
عليها بالإباحة أو الندب أو الوجوب» بل هي قبل ذلك 
استشعار وتشبع بحرية النفس وحرية العقل وحرية القلب 
«هذه الحرية الإسلامية هى التى جعلت العبيد من أمثال بلال 
الحبشي وصهيب الرومي وابن أم مكتوم الأعمى أحراراً في 
الوقت الذي كانت أجسامهم لا تزال تحت سيطرة السادة 
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يعبثون بها ويعذبونها كيف ما شاءت أهواؤهم وعنجهيتهم 
الجاهلية.. فالحرية الذاتية هى الأساس الأول للحرية التى 
نادى بها الإسلام وأقرّها. والحرّية في الإسلام تنظر إلى 
المعنى الأصيل في اللغة العربية للحرية» فالحرٌ ضد الزائف»› 
فهناك جوهرة حرة وهناك حجارة تعطي شكل الجوهرة)”". 


وقد اعتبر ‏ رحمه الله أن تحقيق الحرية بهذا المعنى 
العميق والأصيل هو المشار إليه في قوله تعالى: لر يكن الدينَ 
كُتَرُوأ ن اهل الكتب والمئركنَ مسن حى نيهم اليه . رسو من 
ند ا نا مط فيا كنب َة ¢ [البينة ١:‏ د #]..يقول 
منبهاً على دلالة قوله: #مُنمَكنَ#: «والعجب أن المفسرين 
قاطبة لم يدركوا قيمة هذه الآية؛ لأنهم لم يهتدوا إلى المراد 
بالانفكاك فيهاء مع أن أقرب دلالاته اللغوية هي التحرير. 
فلم يكن الكفار منفكين أي متحرّرين من عبادتهم لغير الله 
إلا بعد أن جاءتهم الحجة القاطعة التي ليست غير رسول يتلو 
صحفا مطهرة فيها كتب قيّمة تخاطب العقل وتدعو إلى 
التفكير وتنادي بالحرية»”"©. 

أولا: الحرية حين تكون فريضة وعبادة 

لفظ الحرية حين نطلقه أو نسمعه» بحيث يقال: «حرية 
فعل كذاء والإنسان حرّ في أن يفعل كذا أو يقول كذا»» 

)١(‏ مقدمات في البعث الحضاري (الكويت: دار القلمء ۰۷١٤۱ه/‏ ۱۹۸۷م)ء 
ص .1١١٠١‏ 


)١(‏ مقاصد الشريعة الإسلامية ومکارمهاء ص 71437 ا714. 
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فإن الذي يفهم من هذا اللفظ هو الجواز وعدم المنع. وهذه 
درجة دنيا من درجات حرية التعبير لم يقتصر عليها الإسلام 
وك قت ع وتا حمل الح بوالقرل فى اماظن 
عديدة جهادا وعبادة. 


5ب 00 ل 500 
El‏ السك قير لت يز اليل a cl‏ 
الجذكوو انق بل هو راجت فد بكرن :و اجا كفاتيا وقد 
يكون واجباً عينياً. والنصوص القرآنية والحديثية في هذا 
المعنى تبلغ من الغزارة والشهرة ما يجعلها من قبيل المعلوم 
من الدين بالضرورة» وما يجعلني أحيل كل قارئ وسامع 
إلى ما يحضره منها من غير أن أحتاج إلى التطويل بسردها 
وأكتفي بنموذج واحد منهاء وهو قوله (ككلِ): «ما من نبي 
بعثه الله في أمة قبلي إلا كان له حواريون وأصحاب يأخذون 
بسنته ويقتدون بأمره» ثم إنها تخلف من بعدهم خلوف 
يقولون ما لا يفعلون ويفعلون ما لا يؤمرون. فمن جاهدهم 
بيده فهو مؤمن» ومن جاهدهم بلسانه فهو مؤمن (وهذا هو 
محل الشاهد)» ومن جاهدهم بقلبه فهو مؤمن» ليس وراء 
ذلك من الإيمان حبة خردل». 


وهذا الحديث أورده الامام مسلم ‏ ضمن أحاديث أخرى - 
في كتاب الاإيمان من صحيحه ووضعه شارحه الإمام النووي 
تحت عنوان: بات كوت النهى عن المكر :عن ااانه .نا 


(۳) المصدر نفسهء ص 555. 


or 


يعني أن تغيير المنكر ‏ بالقول وبغيره - يمثّل جزءاً من عقيدة 
المسلم وعنصرا من عناصر إيمانه. 

كما أن النبى (ككل) اختصر الدين كلّهء فجعله مجموعاً فى 
التصيحخة كله ولكتايه ولرسوله ولأئطة المصلمين وعاندي 220 كما 
ورد أن بعض الصحابة بايعوا النبي (بي) على الإسلام وإقام 
الصلاة وإيتاء الزكاة والنصح لكل مسلم”. 


ومعنى هذا أن النصح للمسلمين كافة ‏ وهو ضرب من 
الإسلام والصلاة والزكاة. 


وفي بعض المواطن يكون التعبير وقول الحق جهاداً من 
أفضل أنواع الجهاد كما في قول النبي (16ِ): «أفضل الجهاد 
كلمة حق عند سلطان جائرا"» وكما في قوله: « 
الشهداء حمزة» ورجل قام إلى إمام جائر فأمره ونهاه فقتله». 
وفي بعض هذه المواطن يعد الساكت عن الحق شيطاناً 
أخرس» وقال الله عز وجل: «إنَّ لن يشون مآ ارلا منّ 
يت وَمُدَئ من بعد ما Bas‏ 
تة تنيزت . إل الب هاتخا موا تاك اب 
عَلهْمْ وَأنَا الوب ألبَحِيمَ * [البقرة: 14 11 فنحن حين 
ننظر في هذه الأصناف من التعبير والبيان نجد أنفسنا في 


.۲۱ صحيح مسلم بشرح النووي (بيروت: دار الفكر» [د. ت.])» ج ۲ ص‎ )٤( 


)0( صحيح مسلم› «كتاب الإيمان». 
(5) الحديث متفق عليه. 
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الحقيقة أمام «فريضة التعبير»» لا أمام مجرد «حرية التعبير). 


ثانياً: الرسول يدرب الصحابة 
على حرية الرأي والتعبير 


الرسول (كل) - شأنه في كل أحكام الشريعة ‏ لم يكن 
يكتفي بالتبليغ والبيان والإفهام» بل كان يطبّق ويسهر على 


ولذلك فهو لم يكتف بإشعار الناس بحقّهم في التعبير 
عن آرائهم والدفاع عن وجهات نظرهم» وحقّهم في إعلان 
الرأي المخالف» بل كان يمارس بهم ومعهم ذلك بصورة 
عملية وبوتيرة يومية» حتى لو تعلق الأمر بما يصدر عنه هو 
نفسه (يَكِيِ) من آراء واجتهادات وتدابير وتصرفات». مما ليس 
وحياً. 


فمن أمثلة ذلك ما روي عن عمر (ذ#نه) أنه قال: والله 
نا كنا فى الجاهلية ما نع للنساء أمراً حتى أنزل الله فيهن 
فا انرل» وق لين ما فحت قال افیا آنا فی آم اتام 
إذ قالت امرأتى: لو صنعت كذا وكذا. فقلت لها: ما لك 
ولم هاهنا؟ فيما تكلّفك في أمر أريده؟ فقالت: عجباً لك يا 
ابن الخطاب ما تريد أن تراجّع أنت» وإن ابنتك لتراجع 
رسول الله (يل) حتى يظل يومه غضباناً» فقام عمر فأخذ 
رداءه مكانه حتى دخل على حفصة فقال لها: يا بنيّة» إنك 
لتراجعين رسول الله (يَلكِ) حتى يظلٌ يومه غضباناً؟ فقالت 
حفصة: والله إنا لنراجعه. فقلت: تعلمين أنّي أحذّرك عقوبة 
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الله وغضب رسول الله (456ِ)... قال: ثم چ 
دخلت على أم سلمة لقرابتي منها فكلمتها فقالت أم سلمة: 
عجباً لك يا ابن الخطاب دخلت في كل شيء حتّى تبغي أن 
تدخل بين رسول (كلِ) وأزواجه! فأَحَذدَنْنيء واللةفء أخذاً 
كسرتني عن بعض ما كنت أجد. وفي رواية لمسلم قال 
عمر: فدخلت على عائشة (و#تا) فقلت: يا بنت أبي بكرء 
أقد بلغ من شأنك أن تؤذي رسول الله (كدِ) فقالت: ما لي 
ولك يا ابن الخطاب» عليك بعيبتك”". 


وهكذا جعل رسول الله (كل) من زوجاته نموذجاً في حرية 
الرأي والتعبير يقلن ما بدا لهن ولو كان فيه مراجعة للنبي (كةِ) 
في أقواله وأفعاله. هذه زوجه عائشة (وَيّنَا) ‏ في واقعة أخرى - 
تروي وتقول: استأذن رجل على رسول الله (كَلْ) وأنا معه في 
البيت فقال رسول الله (يكةْ) : «بئس ابن العشيرة»» ثم أذن له. 
قالت عائشة: فلم أنشب أن سمعت ضحك النبي (يكِ) معه» 
فلمًا خرج الرجل قلت: يا رسول اللهء قلت فيه ما قلت ثم لم 
تنشب أن ضحكت معه؟ قال رسول الله (كلِ): «إن من شر 
التامن فق اثقاة الاس اله : 


ونبقى مع النساء وما كان يتيحه لهنّ النبي الأكرم (كلةِ) 
من حرية وفرص للتعبير عن آرائهنّ وما تجيش به نفوسهنّ بلا 
لوم ولا نهرء بل بترحاب وسعة صدر» فعن أبي سعيد قال: 


)¥( أبو داود ف الملاحمء والترمذي في الفتن. 
(A)‏ البخاري في «اكتاب التفسيرا»› ومسلم ف «کتاب الطلاق». 
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جاءت امرأة إلى رسول الله (6ِ) فقالت: يا رسول اللهء 
ذهب الرجال بحديثئك فاجعل لنا من نفسك يوماً نأتيك فيه 
تعلّمنا مما علّمك الله فقال: «اجتمعن في يوم كذا وكذاء في 
مكان كذا وكذا». فاجتمعن فأتاهنّ رسول الله (كَك) فعلمهنّ 
يا حلي اللو '. 


وكلّنا يعلم قصة المرأة التي ع زو إل 
رسول الله (ككل) وتجادله فيما قال لهاء عن ازل الله فيها 
قرآناً يتلى على العالمين إلى يوم الدين: *#قد سي اله له قول 


الى جلك في رَنْجِهَا وتنك إل اله وله ممم 4 
[المجادلة:١].‏ وقد جاء في قضيعها انها ذهيت إلى رسول 
الله (3ةِ) وبسطت بين يديه نازلتها وما صدر من زوجها في 
حقّها فقال لها رسول الله (يِيةِ): «ما أراك إلا قد حرمت 
عليه»» فجادلت رسول الله (يكِِ) مراراً”'''. وهذا هو الشاهد 
عندي في القصةء وهو أن امرأة تستفتى رسول الله فيفتيها 
ولكنّها تجادله مرة بعد أخرى طلباً لمخرج يفتح الله به عليها 
من مصيبتهاء وكان لها ما أرادت. كل ذلك في كنف رسول 
الله وحلمه وسعة صدره (346). 


الله (يل) وعنده نسوة من قريش يكلّمْئه ويستكئِرئّه» عالية 
أصواتهنّ. فلمًا استأذن عمر قمن يبتدرن الحجاب» فأذن له 
4 الموطأء «كتاب الجامع». 


2220 البخاري» «كتاب الاعتصام»» ومسلم. #کتاب الير والصلة والآداب). 
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الله سنك يا رسول الله» فقال رسول الله (4ِ): «عجبت من 
هؤلاء اللاتي كنّ عندي› فلمًا سمعن صوتك ابتدرن الحجاب». 
قال عمر: فأنت يا رسول الله أحقٌّ أن يهبن. ثم قال عمر: أي 
عدوات أنفسهن» أتهبّئنى ولا تهبّنَ رسول الله (46ِ)! قلن: 
نعمء أنت أغلظ وأفظ من رسول الله (كيت"''. 

وفي الحديث ما يذكرنا بقوله تعالى: يا ألدِينَ 1 


Se 2‏ ا 7 َم بالْقَولٍ کک 


مي ر أ 


أَصوككم هوق صَوْتٍ الي ولا هروا 
عض أن تبط اسک وَأَسّرُ لا مود [الحجرات: r‏ ميا 
يشير إلى أن حرية التعبير مع رسول الله (4) وبحضرته 
كانت جانا تي وتتطلقى إلى جد جاوز همه الادت 
اللازم» مما استدعى تدخل الوحي للتنبيه والتوجيه. وفي 
أسباب نزول هذه الآية مزيد من بيان وتفصيل في هذه 
المسألة» وكلها تدل على مدى الخرية التي كان يتمتع بها 
صحابة رسول الله (ككِ) بين يديه وفي التعامل معه. 

والأمثلة وفيرة كثيرة» وقد تعمّدت أن أختار منها مواقف 
نسائية في ممارسة حرية الرأي والتعبير» ومع من؟ مع مقام 
رسول الله (يَكِ)» اخترت النساء لأنهنّ كنّ - وربما ما زلن - 
فة مستضعفة قلّما يسمح لهِنّ بإبداء الرأي» ولا سيما إذا كان 
رأيا مخالفاً وفيه استدراك ومراجعة. وهذا الوضع وصفه 
عمر (وَ) في قوله المذكور آنفاً. كما اخترت مواقفهنٌ مع 


00010 ابن سعد » الطبقات الكبرىء ج 4 ص . 
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رسول الله (كلِ) بالذات؛ لأنْ في ذلك مرجعيّة تشريعيّة من 
جهة؛ ولأن مقام الرسول (ككلِةِ) هو مقام هيبة وتعظيم وتسليم. 
فإذا سمح بمراجعته ومجادلته» فأنْ يراجّع من هم دونه أولى 
وأحرى» وهو ما نبّهت عليه زوجة عمر ((ؤَيينا)) وعنه» 
بقولها: عجباً لك يا ابن الخطاب» ما تريد أن تُراجَع أنت» 
وإن ابنتك لتراجع رسول الله (45)» حتى يظل يومه غضبانا. 


وفيما ذكرته من مواقف نسائية في ممارسة حرية الرأي 
والتعبير كفاية وغنئ عن إيراد مواقف رجالية جرت أيضاً مع 


وعلى هذا المنوال سارت صحابيات جليلات فى مواقفهنٌ 
الجريثة الشجاعة في المراجعة والاستدراك مع سول 
الله (يكِ). فعن أبي موسى (ؤَنه) قال: بلغّنا مخرجٌ ا 
يقصد الهجرة إلى المدينة ‏ ونحن باليمن فخرجنا مهاجرين إليه 
أنا وأخوان لي» أنا أصغرهمء أحدهم أبو بردة والآخر أبو 
رهم» في ثلاثة وخمسين أو اثنين وخمسين رجلاً من قومي. 
فركبنا سفينة» فألقتنا سفينتنا إلى النجاشي بالحبشة فوافقنا جعفر 
بن أبن طالب فأقمنا شمه نحن قدا جميعا 'فواقفنا النين (كلة) 
حين افتتح خيبرء وكاة آنا فن الان ديعي اهل ال 
يقولون لنا: سبقناكم بالهجرة» ودخلت أسماء بنت عميس - 
وهي ممن قدم معنا على حفصة زوج النبي (45ةِ) زائرة. وقد 
كانت هاجرت إلى النجاشي فيمن هاجر. فدخل عمر (ؤَلنه) 
على حفصة وأسماء عندها فقال عمر حين رأى أسماء: « 
هذه؟ قالت: أسماء بنت عميس. قال عمر: الحبشية هذه؟ 
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البحرية هذه؟ قالت أسماء: نعم. قال: سبقناكم بالهجرة» فنحن 
أحقّ برسول الله (كلِ) منكم. فغضبت وقالت: كلا والله - وفي 
رواية لمسلم: كذبت يا عمر - كنتم مع رسول الله (كَكِ) يطعم 
جائعكم ويعظ جاهلكم» وكنا في دار البعداء البغضاء بالحبشة. 
وذلك في الله ورسول الله (كلِ). وأيم الله لا أطعم طعاماً ولا 
اشرت شرانا حش اذك ما قلت لرسول الله( خنع كنا 
نُوّذى ونخاف» وسأذكر ذلك للنبى (ييةٍ) وأسألهء والله لا 
أكذب ولا أزيع ولا أؤيد عليه فلا جاه التي( قالت: با 
تب الله» إن عمر قال كذا وكذاء قال فما قلت :له؟4 قالت: 
قلت 31 كذ وكذا قا البمن باحق بن ك وله رامیت 
هجرة واحدة» ولكم أنتم أهل السفينة هجرتان». قالت: فلقد 
رأيت أبا موسى وأصحاب السفينة يأتونني أرسالاً يسألونني عن 
هذا الحديث» وا لدا سوه ت به افرح ولا اعم في 
أنفسهم مما قال لهم النبي (كلا)"". 


عمر فى هيبته وشذته. وقد تقدم شيء من هذاء ولكن تربية 
رسول الله (يَكِ) اجتازت بالمؤمنات كل ذلك. نقل ابن كثير 
في تفسيره أن امرأة يُقال لها: خولة بنت ثعلبة لقيت أمير 
المؤمنين عمر بن الخطاب وهو يسير مع الناس» فاستوقفته» 
فوقف لها ودنا منها وأصّعَى إليها رأسه» ووضع يديه على 
منكبيهاء حتى قضت حاجتها وانصرفت. فقال له رجل: يا 


(۱) مسلمء في «فضائل الصحابة». 
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أمين المومنية عست رجالات فريش على هذه العجور؟! 
قال: ويحك أو تدري من هذه؟ قال: لا. قال: هذه امرأة 
سمع الله شكواها من فوق سبع سموات» هذه خولة بنت 
ثعلبة. والله لو لم تنصرف عني إلى الليل ما انصرفت عنها 
حتى تقضي حاجتهاء إلا أن تحضر صلاة فأصليها ثم أرجع 
آلا حت تقضي 1 


وحين أقدم الحجّاج طاغية بني أمية على قتل عبد الله 
ابن الزبير وصلبه على الملأء أرسل إلى أمه أسماء بنت أبي 
بكر ليمعن في إذلالها والشماتة بها فأبت أن تأتيه» فأرسل 
إليها ثانية يهدّد ويقول: لتأتيني أو لأبعثنّ بمن يسحبك 
بقرونك . فأبت وقالت: والله لا آتيك حتى تبعث من يسحبني 
بقروني. . . فأخذ نعليه ثم انطلق يتوذف - أي يتبختر» أو 
يسرع حتى دخل عليها فقال: كيف رأيتني صنعت بعدو الله؟ 
قالت: رأيتك أفسدت عليه دنياه وأفسد عليك آخرتك. 

بلغنى أنك تقول له: يا ابن ذات النطاقين» أنا والله ذات 
النطاقين. أما أحدهما فكنت أرفع به طعام رسول الله (كل) 
وطعام أبي بكر من الدواب» وأما الآخر فنطاق المرأة التي لا 
تستغنى عنه. أما إن رسول الله (كةِ) حدثنا أن فى ثقيف كذابا 
وطن أ فاا الات عة واا الميثر كلذ إحالك ياء 
فقام عنها ولم با 


)۳( البخاري ف «کتاب المغازي»› ومسلم ف «فضائل الصحابة». 


.۳۱۹ ص‎ ۰٤ تفسیر ابن كثيرء ج‎ )١5( 
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الثاً: حرية الرأي والتعبير فى المجال العلمي 

هاهنا أيضاً لم يقف الإسلام عند حدّ إعطاء حق الاجتهاد 
والبحث والتعبير عن ذلك» بل أغرى بذلك إغراء وشجّع 
عليه تشجيعاً» وحسبنا في ذلك أن نتأمل حديث الصحيحين 
عن عمرو بن العاص (وبي ) أن النبي (يكئةِ) قال: (إذا حكم 
الحاكم فاجتهد ثم أصاب فله أجران وإذا حكم فاجتهد ثم 
أخطأ فله أجرا. 

والحديث كما هو واضح لم يكتف بإباحة الاجتهاد ‏ 
وهو اجتهاد في الدين وأحكامه» وفيه من الخطورة والحرج 
ما لا يُخفّى ‏ ولم يكتف بتقرير الأجر للمجتهد المصيب» 
بل قوّر الأجر للمجتهد المخطئ أيضاً. وهذا معناه اله سفن 
على المجتهد خوف أو حرج حتى وهو معرّض للخطأ. بل 
هو في خطئه معذور وعلى اجتهاده مأجورء ويتضاعف الأجر 
بإدراك الصواب» تشجيعا على تحريه والحرص عليه؛ ولذلك 
ظلّ المسلمون منذ عصر الصحابة ‏ بل منذ العصر النبوي - 
يجتهدون ويختلفون» ويصيبون ويخطئون» ويرد بعضهم على 
بعض » ويخطئ بعضهم بعضاًء ويعذر بعضهم بعضاًء إلا في 
حالات شاذة من التعصب والجمود. 

ومن روائع مواقف الاحترام للاختلاف في العلم 
والرأي» ذلك الموقف الذي اتخذه إمام دار الهجرة مالك 
بن أنس حين أراد أبو جعفر المنصور أن ينسخ نسخاً من 
كتابه الموطأ ليعمّمها على المسلمين في الأقاليم ويلزمها الأخذ 
بما فيه وعدم مخالفته. فلمًا عرض فكرته هذه على الإمام مالك 
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قال له رحمه الله: يا اشن المؤمنين» لا تفعل فَإِنَ أصحاب 
رسول الله (ِ) تفرّقوا في البلادء فأفتى كل في مصره بما 
روايات» وأخذ كل قوم بما سبق إليهم وعملوا به» فدع الناس 
ما عد ٠١‏ 
و هم ٠.‏ 


ومن مظاهر التوسع في حرية الرأي والتعبير في المجال 
العلميء أن العلماء قاطبة» والمحدّثين منهم خاصة. قد 
أقرّوا جواز تجريح الرواةء إحقاقاً للحق وإبطالاً للباطل» 
فقدّموا حُرمة العلم والبحث العلمي على حرمة الرواة» أحياء 
وأمواتا ومنهم أكابر وأفاضل» وأئمّة وصالحون. 
رابعاً: الخلفاء الراشدون 
يرسّخون حرية الرأي والتعبير 
فكان الخلفاء العظام (و#ن) تجسيداً آخر لحرية القول والتعبير 
وحرية الاختلاف والمراجعة» ورحى النقد والمعارضة. 


ولقد كان من أولى الكلمات التي أعلنها أبو بكر 
الصديق (ؤهنه) بعد مبايعته خليفة لرسول الله (كل) قوله في 
خطبته الشهيرة: فإِنْ أحسنثٌ فأعينوني وإن أسأت فقوموني. 


وحين ولى عمر الخلافة خطب ذات يوم فقال: «يا 
)26 مسلمء في كتاب «فضائل الصحابة؛؟. 
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معشر المسلمين» ماذا تقولون لو ملت برأسى كذا» (وميل 
رأسه)؟ فقام إليه رجل فقال: أجل كنا نقول بالسيف كذا 
(وأشار إلى القطع) فقال عمر: إياي تعني؟ فقال الرجل: نعم 
إيّاك أعنى بقولى. فقال عمر (45): رحمك اللهء الحمد لله 
الذي جعل في رعيتي من إذا اعوججت قو مني. 

ولقد ظلّت سياسات الخلفاء الراشدين واجتهاداتهم 
وتصرفاتهم موضع نقد ومراجعةء بإقرار من الخلفاء أنفسهمء 
وبرضاهم وتشجيعهم. 

فقد عورض أبو بكر ونوقش في محاربة أهل الردة» 
وإنفاذ جيش أسامة» وتوزيع المنح وإقطاع الأراضي» فكان 
يُقنع أو يقتنعء ولكنّه لم يمنع أحداً ولم يلم أحداً على 
مخالفته ومعارضته» كيف وهو الذي ناشد الناس في أوّل 
عهده بالخلافة أن يقَوّموه إذا أساء. 

وعلى هذا المنوال مضى عمر وعهله. 

وأما حرية التعبير والمعارضة في خلافة عثمان وعلي (و#)» 
فقد بلغت كل مبلغ» حتى تجاوزت الحدود وجرت على 
المسلمين بلايا وكوارث. 

فهذه سنة رسول الله (يية)» وهذه سنّة الخلفاء الراشدين 
المهديين من بعدە» لا تمنع اجا من رأيء ولا تمنع مخالفاً 
ولا معارضا من حقّه بل من واجبه. ولا تجعل أحدا فوق 
النقد والمناقشة والاستدراك» وكل ذلك مفتوح مسموح به 
لعامة المسلمين وخاصتهمء بآدابه وضوابطه. 
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خامساً: الضوابط الشرعية لحرية التعبير 


حرية التعبير كغيرها من الحريات الأخرى» إِنّما تحتاج 
إلى ضوابط وقيود بسبب ما قد تتعرّض له من سوء استعمالها 
رفز العم ف جو روتف كر هذه القيوة. يقلن ا دن 
التجاوزات والإاساءات في استعمال الحقوق والحريات. 
وعندما خلق الله آدم وزوجه أسكنهما الجنة بطولها وعرضها 
ومتعها وخيراتهاء وأطلق يدهما في ذلك كله» ولم يستثن إلا 
شجرة واحدة. كانت بمنزلة قطرة من بحر أو حبة رمل فى 
مرا و و ان ا ی وكيك لل ول ونوا 1527 لك 
شتا ولا ف ذو َة كرتا بن اطين4 [البقرة: .]٠١‏ 


1 0 
ولكنّه بعد أن عصى وتجاوز» اخرج من الجنة وأسكن 
۰ 3 5 لە ت ص و 
الأرض» فتعدّدت التكاليف والقيود. #فقلنا يعادم إِنَّ هذا عدو 
أ 2 جب ي e‏ 2 مه وى در 
لك ولزوجك قلا عرب من الجن ََنْهّج. إِنَّ لك ألا نجع 
Al ٤ fe e o 2.‏ ارس من سس سمس 02030 4 
فها ولا تعر . وأنك لا تظموا فا ولا نضحئى . فوسوس إِلْيْهِ 
و 2 4 < سے ر GIS‏ 2 22004 روء رر 01 رور 
السَيَطّنُ قال يتادم هَل أدلك على شجرة الخد وملك لا بل . 
ره ساس و 2ر ی ذم لا تر رس ص ساح ر ر 5 
فأكلا ينا فدت ها سوتهما وطفقا صقان عنما من ورق 
مر سلس دمو e‏ ممه عي ەرو اق سس ر رم م 


چ أ 


الجنة وعصوخ ءادم ري فغوی د بحم ايله دو فاب عليه وهدىٰ . 
هُدٌى فن ابم هدای قلا يل ولا شق . 
زڪرى لن له مَعِسسّهٌ صَتكًا وش بور الْقِيمَةٍَ أَعَ » 
[طه: 1۱۷ - .])١55‏ 


فیكدا كلها ندمت العا وكرت المخالنات 
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عبد العزيز: تحدث للناس أقضية بقدر ما أحدثوا من فجور. 


وفي ما يلي أهمّ الضوابط الشرعية الأخلاقية التي نجدها 
في الشريعة» ومن شأنها ترشيد حرية التعبير ووضعها في 
مسارها الصحيح البناءء وكبح سوء استعمالها وسوء التصرّف 
بها. 


١‏ - ابتغاء الحق والوقوف معه 

فليست حرية التعبير في الإسلام فرصة للتصلّب 
والتغخلب» ولا وسيلة لإحراج المخالف وإضعاف موقفه. 
وليست حرية التعبير في الإسلام مجالا للتفئّن في السفسطة 
وقلب الحقائق. ولا ساحة للتباري في الجدال والخطابة. كما 
ليس في مبادئ الإسلام وأخلاقه» ما يسمح بمعارضة مطلقة 
أو موافقة مطلقة. كما يجري الآن لدى الحكومات 
والأحزاب الديمقراطية وشبه الديمقراطية» بحيث يكون كل 
واحد فيها ملتزماً أو ملزماً بنصرة جهته وفريقه وحزبه» 
ومناوءة خصومه ومخالفيه بصورة مطلقة وتلقائية» مهما كان 
رأيه. ومهما تغيّر رأيّهء حتى ولو كان يرى ‏ في قرارة 
نفسه - الصواب عند خصمه.ء والخطأ عند جهته. فهذا 
السلوك الذي أصبح سائداً ومسلّماً به لدى السياسيين اليوم» 
ليس في الحقيقة ممارسة لحرية التعبيرء بل هو إفساد لحرية 
التعبير وتلاعب بهاء وقد أجاد في توضيح هذه الآفة روبرت 
ه. ثاولس في كتابه المترجم إلى العربية بعنوان التفكير 
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المستقيم والتفكير الأعوج» ومن أمثلة ذلك قوله: «فإذا 
خطب خطيب في حزبنا خطاباً فصيحاً متدققاً قلنا عنه: إنه 
خطيب بليغ» أما إذا خطب خطيب في الحزب المناوئ 
بالطريقة نفسهاء فإننا نقول: إنه متفيقه... ونحن نصف 
اقتراحات حزب المعارضة ‏ وإن كانت عملية - بأنها «شفاء 
من كل داءء في لغة المشعوذين من الأطباء». وهي عبارة 
مح فى تاها الاتفعان وكير قينا القعالات اجان 
قربا كملك إلى تعر بها انحر الأدوية العن بها 
المشعوذون ويفرطون في ادعائهم بفوائدها الطبية» كما أن 
المتحدّث يصف أولئك الذين يبدون تحمساً في تأييدهم 
لبعض الاقتراحات التي لا يقرّها بأنهم «متطرفون»ء ولو أن 
أناساً من جماعته أبدوا من التحمس والاهتمام ما أبداه 
الآخرون» لكانوا في رأيه «أشدّاء على الحق...”"". 


وممًا يدخل في هذه الآفة ويتمّمهاء التفكير لصالح 
الفريق› وضد الخصم بناء على ما تقرر في الفريق وفي 
الحزب» حتى ولو كانت قناعة المصوّت على خلاف حزبه 
وفريقه. فالتصويت هنا هو نوع من التعبير» بل هو نوع من 
أبلغ أنواع التعبير وأخطرها. 
۲ - حفظ حرمة الدين 

وهذا هو الضابط الأكبر والأشدّ في موضوعنا. والمراد 
به المنع والزجر عن المساس والتلاعب بحرمة الدين الحق 


() ترتيب المدارك للقاضي عياض. 
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ومكانته. ذلك أن الدين يمتل أساس كيان الأمة الإسلامية 
والمجتمع الإسلامي والدولة الإسلامية. وإذا كانت عامة 
الول قديماً وعدا دآع العقويات فن حن من يطعن 
في أسسها وأركانها وعناصرها الجامعة» كالقومية والوطن 
وط الك فإن عن ع الان أيه ان جو افيد 
العقوبات والزواجر هي تلك المخصّصة لأسامن وجودهم 
وأساس وحدتهم وأساس استقرارهم» ألا وهو آصرة الدين 
وحرمتهء فالدين بالنسبة إلى الأمة الإسلامية هو وطنها 
وقوميتها ووحدتها وعزتهاء فمن تنكر له وعاداه» بعد أن 
انتمى إليه واندمج في كيانه» يشبه ذلك الذي يخون وطنه 
ويتنكر لأمته وشعبه ويطعن في وحدة بلده واستقراره. 


ومن جهة أخرى» إن الدخول الحق في الدين لا 
يكون إلا بيقين واطمئنان» واليقين لا ينقلب ولا ينتقض. 
فمن دخل الإسلام دخولاً يقينياً صادقاً لا يتصوّر خروجه منه 
أبدأ» بل هو «يكره أن يعود فى الكفر بعد أن أنقذه الله 
ند كما يكوه أن يفانت 0 ی 
التبوي ال ١ ١‏ 

وإنما يتصور الخروج من الإسلام» في حق من دخلوه 
دخولا غير صحيح ولا صادقء» أو دخلوه لغايات سيئة 
وأغراض عدائية» فقد يدخل فيه ويدخل بين أهله بنية 


0) روبرت ه. ثاولس» التفكير المستقيم والتفكير الأعوج . ترحمة حسن سعيد 
الكرمي؛ مراجعة صدقي عبد الله حطاب» عام المعرفة؛ ۳۰ (الكويت: المجلس الوطني 
للثقافة والفنون والآداب. ۱۹۷۹)» ص .١۸- ١۷‏ 
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التجسس وخدمة الأعداءء وقد يدخل فيه لأجل الطمع وقضاء 
المآرب الشخصية ليتركه بعد قضائهاء وقد يدخل فيه بغية 
تخذيل المسلمين وإثارة التشويش والبلبلة بتر که والخروج 


منة . 


وكل هذه الأغراض السيئة كانت واردة» وكانت واقعة 
منذ العصر النبوي. وقد أشار إليها القرآن الكريم وندّد بها في 
غير ما آية كما فى قوله تعالى: وَإدًا لَهُا أَلَّذِنَ ءَامَنُوا مالا 
ما ولا ڪا إل سَيطينوم كَلْوَا إا مَمَكُم إِنّمَا حن مُسَيْرِمُونَ» 
[البقرة: .]١5‏ 
وقوله تعالى: #وثّالت طايِمَهٌ مِنْ آهل الكتب كينا بال 
رد عل الدب منوا وجه اللَهَارٍ اكا َم لمم بود 


وقوله سبحانه: #إنَّ لذن َامَئَُا كر 
کفروا ثم أزدادوا كنا لر يكن لله 
[النساء: ۱۳۷]. 

ولقطع الطريق وس الذريعة على أشكال الاستخفاف 
والتلاعب بالدين الذي هو أقدس شيء عند البشرية على مر 
التاريخ» ولصيانة كيان ا ردول ونما 
وأفرادا» من أي غدر أو طعن لأسمى شيء عندهم» کان 
ذلك التشدّد الزاجر تجاه المرتدّين الطاعنين المخذلين. يقول 
الأستاذ علال الفاسي ‏ رحمه الله : «والمسألة دقيقة» 
ولكن الذي لا شك فيه أن الذين يقولون بقتل المرتد» وهم 


کا 24 اث أ 2 
لے ءامنوا لے 


1۹ 


عامّة الفقهاء غير المعاصرين» إنّما يقصدون بذلك حماية 


باطني لا 506 حد)40 3 , 
 "“‏ حرية التعبير لا حرية التغرير 


ممارسة تضليل الناس وتوريطهم فيما يضرهم ليست من 
حرية التعبير في شيء» بل هي إفساد وتغرير. وعامة الناس 
فيهم الضعيف والصغير والجاهل والسفيه والمريض ممن لا 
يستطيعون دائما تمييز الخبيث من الطيب. ولذلك ليس في 
الإسلام حوية الارن ىرشك من افا اشير تمل 
والخداع والإيقاع بالقاصرين ر كما ليس في 
الإسلام حرية لمن يدعو ويروج للرذائل والموبقات. فليس 
لأحد - بدعوى حرية التعبير ‏ أن يدعو مثلاً إلى الزنا 
والخمر والمخدّرات ويتحدّث عما فيهما من «لذات وفوائد». 
وليس لأحد أن يدعو ويروّج ‏ تحت لافتة حرية التعبير - 
للأفكار والتصرّفات الشاذة المنحرفة. فكل هذا يدخل في 
حرية التغرير لا في حرية اتير والله تعالى يقول: ك 
لذن حون أن کي الح فى الدرت امنأ هم عَنَابُ ألم في 
لديا ا [النور: 19]. 

فإذا كان هذا في حق الذين يحبّون شيوع الفاحشة» 

(۸) ونص الحديث: «ثلاث من كن فيه وجد بهن حلاوة الإبمان: من كان الله 
ورسوله أحب إليه مما سواءماء وأن يجب المرء لا يحبه إلا لله؛ وأن يكره أن يعود في 


الكفر بعد أن أنقذه الله منه كما يكره أن يقذف في النار». مسلم» «كتاب الإعان». 


V۰ 


فكيف بالذين يشيعونها فعلاً بأقوالهم وأفعالهم ومشاريعهم؟ 

ويدخل هنا الإشهارٌ التجاري لكل المواد المحرمة والفاسدة 
الضارة. ومثل ذلك استعمال النساء العاريات فى الدعاية 
التجارية» وفي بعض الأعمال التي يعتبرونها تعبيرا فنيا. 


> - التثبت والتبين قبل القول والتعبير 

وهذا الضابط يسري على كافة الأقوال والصور التعبيرية» 
ولكنه آكد وألزم حين يتعلق الأمر بأخبار الناس وحقوقهم 
وأعراضهم. 

فمن الضوابط التي أمر بها الإسلام عند ممارسة القول 
والتعبير أن يكون للقول حجة ودليل» وأن يكون بعد تحر 
وتثبت» ولا يكون مجرد خرص وتخمين» أو مجرد إفك 
وبهتان #ولا لقف ما لس لك يه. عِلْمٌ إِنَّ لسع وَالْبِصَرَ وَالْفوَاد 
4 2 و له 
کل أَزْليِكَ کان عَنْهُ مَسْمْريَا»4 [الإسراء: 5"]. 

ومن هنا جاء التحريم الشديد للكذب والبهتان ولقف 
الأخبار وترويجها قبل التثبت منها... والنصوص في ذلك 
وفيرة معلومة. فليس شيء من هذا بداخل في حرية التعبير» 
بل هو داخل في سوء الظن وسوء التعبير. 


ه ‏ حفظ حرمات الناس وأعراضهم 


ويختلف هذا الضابط عن سابقه بأن الأمر هنا قد يتعلّق 
بما هو حقّ وصدق وبعلم» ولكن في قوله وترويجه إيذاء 


4 


للناس وانتهاك لحرماتهم وأعراضهم وأهليهم» ويدخل هنا 
تحريم الغيبة والسبّ والتشهير وإفشاء أسرار الناس بغير 
إذنهم» والقذف بما هو صحيح. وحتى بالزنا الذي قد نشاهده 
ونتيقنه» لا يجوز إفشاؤه والتحديث به إلا بعد توافر أربعة 
شهودء احتياطاً لأعراض الناس وحرماتهم. 


> - منع التدخل في النيات والبواطن 

ويتعلّق هذا الضابط بنقد الأشخاص في آرائهم 
وتصرفاتهم واجتهاداتهم» سواء أكانوا علماء ومفكرين أو 
زعماء وحاكمين أو من عامة الناس. فإذا كان الإسلام يسمح 
لنا بنقد أي واحد ومجادلته والإنكار عليه فى ما نعتبره أساء 
فيه أو أخطأء فإنما يسمح بذلك في حدود ما ظهر لنا فرأيناه 
أو سمعناه» من دون تجسس ولا تنقيب» ولا تأويل ولا سوء 
ظنّء ولا اتهام للنيات والبواطن»ء وقد «أمرنا أن نحكم 
بالظاهر والله يتولى السرائر». 


خاممة 


والخلاصة أن الإسلام قد فتح الباب واسعاً لحرية القول 
والتعبير» ولم يجعل أحداً من الناس فوق المراجعة والمعارضة» 
3$ دي 


فالله تعالى وحده بجلاله وکماله - هو الذي لا يسل عم 
يَفْعَلُ» [الأنبياء: ۲۳]. 


والله تعالى وحده هو الذي يك لا معَيّب لِحكيه.» 
[الرعد: .]5١‏ 


V۲ 


4َ مس‎ feces hairy 


وهو سبحانه وحده القائل بحق وصدق ما يبدل الول لَدَىّ 
لق: 59ا). 


ولكن هذه الحرية يجب أن تمارس فى حدود الحق 

والنفع والأدب» ولا يجوز استغلالها للهدم والتغرير وإيذاء 
الناس. 
س 


A 


الفصل الرابع 


الإسلام والفنون 


هناك أمران يشوّشان النظر في هذا الموضوع: 


الأمر الأول: ماهية الفنون نفسهاء فنحن حينما نقول: 
الفنونء تتبادر إلى أذهاننا بعض الممارسات المعهودة» ولكن 
هل هذا فقط هو ما يدخل في المفهوم المسمّى بالفنون؟ 


إذاً ما هي الفنون؟ يتبادر إلى أذهاننا: الغناء والرقص 
والموسيقى والمسرح والسينما والرسم وال ولكن في 
الحقيقة كلمة الفن أو الفنون تستعمل مرارا على نطاق واسع 
جدأء الإبداعات الأدبية من قصة ورواية وشعر على سبيل 
المثال كلها قد تُسمّى فنوناً.. بل إن العلوم نفسها لا تخلو 
قن وات فة قا بل إن" كرا مق العلماء ولا هيما 
علماء الشرعيات والإنسانيات يطلقون على أعمالهم وإبداعاتهم 
فنوناً. ويقولون: فلان عالم متفئّن» وهذا الكتاب يحتوي 
على أربعة فنون... إذأء هناك نوع من عدم ضبط وتحديد 


Vo 


في مفهوم الفن واستعمالاته» ولكن حتى لا نتشعب في هذه 
النقطة (وهى ليست من أساسيات هذا العرض)» فليس 
المطلوب منا هو تحديد كلّ ما قد يدخل في مفهوم الفنء 
فلنصرف أذهاننا إلى ما اشتهر بهذا الاسم أساسا» وخاصة 
مما في حكمه الشرعي خلاف ونزاع» مثل الغناء والموسيقى 
والتمثيل. فهذه هى الأمور التى تتبادر أساسا إلى الذهن عندما 
ات هو انلقو دو العم ا اكه روا الشريف 
التمثيلي» بالإحالة على أصنافه وأمثلته المذكورة. 


الام ا الاي إلى ت تخد جو ما 5 
0 وم العف الشرعي. 


لم يناقش الفقهاء قديماً هذه القضية بهذا العموم وبهذا 
الشمول. وأكثر ما تناولوه منها مسألة الغناء والآلات الموسيقية. 
منهم من يدرجها في باب العيدين وما يجوز فيهماء كما نجد في 
كتب الحديث. ومنهم من يدرجها في باب الزواج» والأعراس» 
والوليمة. ومنهم من يدرجها فيما يجوز من اللهو. . . إلخ. لكن 
قضية الفنون بصفتها العامة تكاد تكون جديدة بالنسبة إلى كتب 
الفقه. فأين نضعها إذاً؟ وما هو تكييفها الفقهى» أي ما هو الباب 
الذئ :تاها وما عو الاس الذي يتطيق علبها ما اذام لين فى 
النصوص - القرآن والسنة ‏ مصطلح الفن أو الفنون؟ 

إذأ» لن نبحث في القرآن عن كلمة فن» لنجد موقف 
ا منه ونظرته إليه» ولا في السنة ولا في كتب الفقه. 
اين فضا إذا وان نها 


Y1 


التكييف الفقهى لمسألة الفن 


هل ندرج الفن تحت باب اللهو واللعب؟ ففي القرآن 
والسنة كلام عن اللهو واللعب» هل نبحثه تحت هذا الباب 
وندرجه في هذه الخانة؟ أم ندرجه في باب الشهوات 
والملذات» ففى القرآن حديث عن الشهوات والملذات وفى 
السنة وفي الفح (اللذة والشهوة بمعنى ما تشتهي الأنفس 
والأبدان والحواس). هل هذا هو الباب الذي ندرج فيه 
الفن؟ أم ندرجه في باب التحسينيات» باعتبار أن الفقهاء 
والأصوليين قسموا المصالح إلى ضروريات وحاجيات 
وتحسينيات؟ فالفنون ستكون من باب التحسينيات؟ 


فهل نبحثها هنا ونضعها في هذا الموضع وننظر إليها من 
هذا الموقع؟ أم ندرجها في باب الوسائل والأدوات باعتبارها 
في كثير من الأحيان قد لا تكون مطلوبة لذاتها وإنما يراد 
بها شيء آخرء فتستعمل الفنون وسيلة إلى غايات» إذأ تبحثها 
في باب الوسائل. الفقهاء والأصوليون لهم أيضاً مباحث 
وقواعد في الوسائل وأحكامها وعلاقتها بما تفضي إليه» فهل 
ندرجها في هذا الباب؟ 1 


كل هذه التساؤلاات كانت ترد علىّ وأنا أفكر فى هذا 
وجدت هذه الأبواب كلها يدخل فيها ما يسمّى بالفنون. 


فهذه الفنون فعلاً فيها لهو ولعبء وفيها شهوات وملدّات 
تطلب وتلبّى» وهي من قبيل الجماليات والتحسينيات» وهي 


VV 


اشا في بعض الأحيان مجرد وسائل وأدوات. 


لذلك سأنظر من كل زاوية من هذه الزوايا إلى هذا 
الموضوع› من خلال ما علمته وعرفته من نصوص الشرع 
وقواعده وما قرّره العلماء. 


١‏ الفنون باعتبارها نوعاً من أنواع اللهو والمرح واللعب 

- موقف الإسلام من اللهو واللعب 

يردّد الكثير من علمائنا وفقهائناء وكثابنا: أن الإسلام 
يريد من هذه الحياة أن تكون حياة جادة وحياة هادفة وحياة 
قاصدة. والله تعالى يقول: ##إِنَّد لقو فصل . وما هو بر4 
[الطارق: ]١5 ١‏ فوّجودنا في هذه الحياة وما هو مطلوب 
كا جد ولبين ارا فد اام ولا نحتاج إلى التدليل 


عليه ولا نحتاج إلى ا فهو أصل نسلم به» فالله 
تعالى أراد ما جداً وحزماً وهدفاً وقصداً. 


لكن هل هذا يعني نفي كل أنواع اللهو وإبطالها ومنعها 
وذمّها؟ فحين ننظر بعين الإنصاف والدقة والتأنّى نجد أن 
الأمر ليس كذلكء فالأصل أله مطلوب منا في هذه الحياة 
أن نكون على قدر من الجد والالتزام والقصد في أعمالنا 
وحركاتناء ولكن الإسلا م أفسحٍ - في حدود ما NE‏ لما 
نسمّيه لهواً ولعباً وترويحاً ومرحاً. 


لكن أيضاء الإسلام كما أفسح لنا في هذا المجالء فإنّنا 
- إذا ما تتبّعنا النصوص - نجدها تحرص على أن يكون 


VA 


الإنسان حتى في لهوه ولعبه ومرحه أيضاً يقصد ما هو مفيد 
وما هو نافع. بمعنى أنه إذا كانت هناك أنواع من اللهو لا 
فائدة فيهاء وقد يقع فيها الإنسان في حيّز ضيّقء فإنَّ 
الإسلام يرشده ويوجهه. فما دام يطلب شيئا من اللهو فليكن 
لهوأ مفيداً.ء فيجمع بين اللهو والفائدةء نأخذ ذلك من 
نصوص كثيرة كقوله (ككثةِ): «كل ما يلهو به الرجل المسلم 
باطل إلا رميه بقوسه وتأديبه فرسه وملاعبته أهله فإنهنَ من 
الحق». وفي الحديث لا مفهوم «للرجل المسلم»: فالرجل 
والمرأة سواء فى ذلك. كل فى مجاله وموقعه. قال القاضى 
أن بكو جن العريق رح الله اها تدرا "هذا ا لدی - 
فوت دل على أن كل .ما عرد بف أو تدريت في ماد 
العدو مثله»» فليس في الحديث إرادة حصر وإِنّما ذكر أشهر 
الأمور التي لدى المخاطبين. 

كذلك نأخذ أن اللهو له مكان في حياة المسلمء ولكنّه 
موجه إلى اللهو المفيد» من الحديث المعروف المشهور وهو 
حديث عائشة (وَينَا) حينما زفت إحدى قريباتها يقال: إنها ابنة 
أختها ويقال: إنها كانت تحت وصايتها.. فلمًا علم النبي (216ِ) 
بذلك قال: «يا عائشة» ما كان معكم لهوء فإن الأنصار 
يعجبهم اللهو». فهذا إقرار لصفة كانت في الأنصارء كانت 
فيهم حتى قبل الإسلام. وقد كان الأنصار في المدينة أكثر 
العرب تحضّراً وتأذباًء فكثير من آدابهم أقرّها الإسلام وأثنى 
عليهاء ومنها حبّهم للهو وممارستهم لبعض أشكاله في 


.50١ مقاصد الشريعة الإسلامية ومكارمها. ص‎ )١( 


۷۹ 


مناسباتهم» فالرسول (45ةِ) يقر هذا ويدعو إلى المحافظة عليه. 
لكنه لهو مفيد؛ لأن الاحتفاء والاحتفال والعناية بالزواج 
وبالعرس الذي هو رمز الزواج» أمر يخدم قضايا كثيرة» فهو 
يخدم قضية الأسرةء والتناسل» والعفةء وقضية التربية» فالعناية 
بالزواج - كما في العقيقة مثلاً ‏ إنما هو احتفاء بما تفضي إليه 
هذه الممارسات من زواج وتناسل.. فإذاً اللهو في العرس 
يجعل الناس يتشوّقون إلى الأعراس» ويجعلهم يرتاحون إلى 
الأعراس» يجعل العريس وأهله سعداء بعرسهم... إلخ. فهو 
لهو يخدم ويدعم الزواج وما يرمي إليه. 


وممّا يؤكد موقف الإسلام من اللهو وأنّه ليس ممنوعاً 
على كل حال بل له مجال» مع التوجيه فيه إلى اللهو 
المفيد» حديث عائشة (وَ#تا) حديث الأحباش (وله روايات 
عدة خصوصاً في صحيح مسلم)» الذين كانوا يلعبون في 
المسجد» ففي ألفاظ بعض الروايات لهذا الحديث تقول 
عائشة ( و ) : فأقامني وراءه» خذي على خذه وهو يقول: 
«دونكم بني أرفدة»» والفقهاء يقفون عند كلمة دونكم التي 
تستعمل للاغراء والحضء فقد كان (86) يحضّهمء ولم 
يكتف فقط بالإقرار والسكوت» وإنما كان يحضهم ويشجّعهم 
ويغريهم بما هم فيه وبالاستمرار فيه. تضيف عائشة: حتى إذا 
مللت.». قال: «حسبك؟» قلت: نعم قال: «فاذهبي»» وفي 
رواية أخرى قالت: جاء حبش يزفنون في يوم عيد في 
المسجد فدعاني النبي (36)"'". ويزفنون بمعنى: يرقصون 


(۲) رواه الترمذي في «أبواب الجهاد». 


A‘ 


رقصاً ليس ككل رقص. فحينما نقول: رقص» يتبادر إلى 
أذهاننا كل رديء وکل سيء وکل مائعء وهذا ليس 
بالضرورة» وهو رقص على كل حال» وسمي رقصاً في نص 
الحديث من قبل عائشة (وَينا). وفي رواية: أن عمر أراد 
زجرهم فمنعه النبي عد وهذا إقرار منه لهم على لهوهم. 
ولكتّه لهو مفيد نافع لا شك في ذلك كما لا يخفى. 


 "‏ الفنون باعتبارها شهوات وملذات 


فالإنسان يشتهى ويستلذٌ هذه الفنونء فإذا اعتبرناها 
كذلك نبوهعن كذلك إلى خد ماك فكي ينظ الانتلام 
ونصوصه إلى مسألة الشهوات والملذات؟ 


المشهور عندنا- في أذهاننا ‏ هو ذم الشهوات 
والملذات» ولا سيما «الشهوات» بهذا اللفظ وبهذا الإطلاق» 
إلا أنْ المسألة تحتاج إلى توضيح وتدقيق» ولا سيما إذا 
أردنا أن نبنى عليها أحكاما فقهية» (من قبيل ما نرمى إلى 
بنائه) فلا بد من أن نتجنب العموميات وإلقاء الكلام على 
عواهنه» فما موقف الإسلام من الشهوات والملذات؟ 


الله عرّ وجل أخبرنا أن حبّ الشهوات مفطور عليه 
الإنسان» ومركوز في نفسه وفي غريزته رين لتاس حب 
لشَّهَوّتِ4 [آل عمران: ]١5‏ ثم أعطى أمثلة كثيرة من 
الشهوات المشتهرة التي يكثر تعاطي الناس لهاء إذأء فقد 
زيّن لهمء وزيّنه الله طبعاًء فهو الذي خلقهم وهو الذي 
غرس في نفوسهم حب كثير من الشهوات. 


م١‎ 


ومن جهة ثانية فإنَ وجود الحياة واستمرارها متوقف على 
هذه الشهوات» ما نسميه بالشهوات وخاصة كبريات الشهوات» 
والشهوات المشهورة والقوية بين الناس والتي تهيمن وتخيّم 
على عقولهم وسعيهم وتفكيرهم وج ركانهم؛ تتوقف عليها 
الحياة الفردية والجماعيةء ويتوقف عليها بقاء البشرية» 
ويتوقف عليها قيام المجتمعات والحضارات. فشهوة الرجال 
للنساء والنساء للرجال»ء هذا أمر لولاه لتعطّلت الحياةء ولولا 
هذه الشهوة لما تحمّل أحد أعباء العلاقات الناشئة عنهاء ليس 
فقط العلاقة الزوجيةء ولكن ما يتبعها ويترتب عنها من بنوة 
ونفقة وتربية. . . مع أن مجرد العلاقة هي خسارة للانسان» أن 
يرتبط بعلاقة ما فهي تكلفة وقيدء ولولا هذه الشهوات 
والشهوة الجنسية بصفة خاصة لزهد الناس في هذه العلاقات 
ولزهدوا في الزواج وفي الإنجاب. فهذه الشهوة هي الدافع 
لكل هذاء وتلبيتها هو الذي يحقّق استمرار الحياة البشرية بل 
قيام المجتمع» حتى لا يتحوّل الناس إلى قطع مفككة فإنّهم 
يرتبطون بعلاقات مودّة وزواج وتعاون مصاهرة وبنوة. فتنشأ 
المجتمعات غن. هذه الشهوة: .٠ا‏ والناس يشتهون كذلك البنين 
ين لاس حب ألشَّهَوتٍ ت اليكو وَالنينَ 4 [آل عمران: 
.]٤‏ فلولا أن هناك شهوة فى البنوة وفى الإنجاب وفى 
الأ لاعف" الان كذلك عد اجات . ١‏ 


وهكذا شهوة الطعام والشراب وما يرتبط بها من حب 
المال والكسب والتملك» وهي من أقوى الشهوات» فلولاها 
لتوقفت الحياة في بضعة أيام. 


AY 


وهكذا في سائر الشهوات» بما في ذلك حب الظهور 
والرياسة 4 فكلا شهوات تكون مبزورية فى دود ولول أن 
فى الا سنا للريافة لعا فيل أجد أن جرا على ا أذ 
على جماعة ولا على دولة» ولبقي الناس في فوضى. طبعاً 
كل هذه الشهوات لها حدود حتى لا تنقلب وتنعكس› 
في أصلها ضرورية. فكل الشهوات إذاً لها أصل في غريزة 
الإنسان. ثم من جانب اخر هي ضرورية لهذه الحياة» فلا 
يمكن أن نقول بأن الشهوات كلها مرفوضة مذمومة. وتعامل 
الإسلام مع هذه الشهوات المخلوقة في غريزة الإنسان والتي 
تتوقّف عليها الحياة» هو إقرارها ورعايتها وحمايتها من 
الإفراط ومن التفريط» فالتفريط فيها يوقف الحياة ويعطلهاء 
والأفراط فبها أيضا فك يكون هدمزا ومفيدا.:شواء .على 
صعيد الفرد أو على صعيد الجماعةء ولا سيما الشهوات 
الأسائتة: المشان إلنها بتلفا. ونظرا لقوعها فقد جاوز خذهاء 
فلا بذ من التحكم فيهاء ثم إن التحكم فيها هو نوع من 
الابتلاء» والابتلاء أصل يعم كل مجالات الحياة كما لا 
يخفىء والله تعالى يقول: #وأماً من حاف مقام وَيْدء وَتَهَى نفس 
عن هری [النازعات: ١٤]ء‏ أي عمًا تشتهيه وتهواه» وهو 
سبحانه يمتدح ويبشر من نهى النفس عن الهوى»ء أي 
يستجيب لهواها في حدود ويردعها ويوقفها في حدود» 
ويحذر بالمقابل من اتباع الشهوات. أي أن تصبح الشهوات 
قائدة تسوق الإانسان حيث حركته وحيث بدت له» ومن ذلك 
قول الله تعالئ: #خلفٌ يِن بعيم خلف أضاعوا الصَّلرة واتَبعوأ 


دده ل اردصم 


لوت سرف يقن عَينا4 [مريم:04]. فليس هناك تحريم .1 


AY 


للشهوات» والسن هناك ذم مطلق لهاء بل هناك حدود تقبل 
فيها الشهوات وتقبل فيها الملذات ويقبل فيها الاستجابة لهذه 
وتلك» وهناك حدود تتوقف عندها الأهواء والشهوات ويجب 
كبحها والتحكم فيها. 


يقول القاضي أبو بكر بن العربي رحمه الله: «إن الباري 
سبحانه ببديع حكمته لما خلق لنا ما في الأرض جميعاً قسَّمَ 
الحال فيهء فمنه ما أباحه على الاطلاق» ومنه ما أباحه في 
حال من دون حال» ومنه ما أباحه على وجه من دون وجه» 
فأمًا أن يكون في الأرض ممنوع لا تتطرق إليه إباحة في حال 
ولا على وجه. فلا أعلمه الآن». 


كلام نفيس من رجل خبير في الشريعة وفي حدودها 
وغاياتها ومقاصدهاء مفاده: أن كل ما خلقه الله فى هذه 
الأرقنوفي كيلم الحا الم يضق إلا وله وجه من ووه 
الاباحة والاستعمال»ء مفاده أن كل ما خلقه الله لنا فى الأرض 
جميعاً قسم الحال فيه» فمنه ما أباحه على الإطلاق كالماء 
والهواء» ومنه ما أباحه في حال من دون حال» كالجماع مثلا 
فهو حرام في حالات ومباح في حالات أخرى» وحتى في 
حالات الزوجية قد يحرم في حالات. ومنه ما أباحه على وجه 
من دون وجهء أي قد يكون مباحا دائما ولكن بوجه وبكيفية 
معينةء كالأكل والشرب. قال: و»أما أن يكون في الأرض 
ممنوع لا تتطرق إليه الاباحة في حال ولا على وجه فلا أعلمه 
الآن»» فلا علم له بشيئ خلقه الله ثم منعه منعاً باتاً مطلقاء 
وهذا تدقيق واحتياط منه» حتى لا يقول إنه لا وجود له. 


A€ 


فإذا كانت بعض هذه الفنون يمكن اعتبارها شهوات أو 
ادات فلا يمك أن تكون مجر هة تحريما موينا -مظلقا. 
بمقتضى ما قاله القاضي وهو كلام منطقي للغاية كما أنه 
تشهد له نصوص الشرع وأحكامه. 


- الفنون باعتبارها أنواعاً من التحسينيات 


إذا أردنا أن نكيف الفنون من هذه الزاوية ومن هذا 
الموضع» باعتبار أن العلماء قسموا المصالح إلى ضروريات 
وخاجناك وتحسينياة 4 إذا عير تاها من هذا البامه فان 
القول بمشروعيتها بصفة عامة ‏ من دون الدخول في 
تفاصيل الشروط والملابسات والظرفية ‏ يكون أيسر 
وأوضح» باعتبار أن العلماء أقرّوا بإجماعهم وعلى مختلف 
مذاهبهم أن المصالح التحسينية التي ليس لها من دور سوى 
التحسين مقبولة ومعتَبّرة ومعتدٌ بهاء ومعنى هذا أن الإسلام 
في رعايته للمصالح وفي إقراره لها وفي إضفائه صفة 
المشروعية عليها لم فم على ت هر وري ا 
ولم يقتصر على ما فيه حاجة للناس» بل أيضا اعترف 
واعتبر واعتدٌ حتى بما كان دوره مقتصراً على التحسين 
والتجميل» فإذا وجدنا لبعض الفنون دوراً تحسينياً وتجميلياً 
فمن هذه الزاوية أيضاً نقول: إنها معتبرة ومقبولة من حيث 
المبدأ. 


والقرآن الكريم يلفت أنظارنا ويوجه انتباهنا كثيراً إلى 
مظاهر الجمال فى هذا الكونء باعتبار أن النظر إلى هذا 


Ao 


الجمال أقلّ ما فيه أنه نوع من التحسينيات لهذه الحياة» فالله 
تعالى يذكر مرارا أنه زين السماء الدنيا بالكواكب والنجوم. 
فالتزيين فيها مقصود ومطلوب لذاته. قد تۇي السماء وما فيها 
دورها ووظيفتها الأساسية من دون حاجة إلى التزيين والتناسق 
لكنّ التزيين فيها كان مقصوداً وممتنا به. ونقرأ هذا النموذج 
من سورة [ق: 5 ]٠١‏ لاف ينظرها لل ألسَمَكِ وهر كف 
ننه وَرَبَْهَا4ُ. كان يمكن أن يبنيها من دون أن يزيّنها فليس 
بالضرورة أن يكون البناء مزيناء وتا ها من فروج . وَالارضَ 


و سخ 
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الشمك مه مكرك فانسعا بو اجن وب اللي والتخل باسقت 


نَا طلم تِيِدٌ 4 أي مرتب ومنضود بعضه بعض وبعضه 
بجانب بعض» وفي سورة النحل الآية © نقرأ قول الله عز 
وجل: ولأ عقا كم فيهًا دف ومع ينها 
لون وهذه هي الضروريات والحاجيات» ثم قال في 
الآبة :٦‏ ولگ فما جال جت يعو ون سَ4 فقد 
خلق الأنعام وجعلها ت على مستوى الضروريات وعلى 
مستوى الحاجيات وأيضا على مستوى الجمال والتحسين» ثم 
ذكر نوعاً آخر من فوائد الأنعام فقال في الآية ۸ وليل 


Jor f 2 م‎ e 


ولال وَالْحَمِيرَ لِرَكبوها وزيئة وصق ما لا َلمُونَ4. 


والمتتبّع لذكر الزينة وما يشتق منها في القرآن الكريم» 
يجد بصفة عامة إباحتها ومشروعيتها والامتنان بها والتحذير 
من تحريمها والتضييق فيها على عباد الله بغير حق وبغير 


A٦ 


وجه. ولكته أيضاً يجد في غالب الآيات التي تذكر الزينة 
يجد تحذيراً من الافتتان بها والإغراق فيها. وأهم ما في 
الافتتان بالزينة هو تقديمها والاشتغال بها عما هو أولىء 
ولهذا نجد عادة مقارنة بين زينة الحياة الدنيا وبين الآخرة» 
أي حذار أن تشغلكم زينة الحياة الدنيا عن الآخرة» أو 
تشغلكم زينة الحياة الدنيا عن الباقيات الصالحات. 


فهذا هو الوضع السوي للفنون إذا نظرنا إليها باعتبارها 
تحسينيات. فهناك إقرار بصفة عامةء لكن هناك تحذير من 
الافتتان والانشغال بها وتقديم ما هو من قبيل التحسينيات 
على ما هو من قبيل الحاجيات أو الضروريات. ومعلوم عند 
علماء المقاصد أن التحسينيات لا يمكن أن تقع ويعتنى بها 
على حساب الحاجيّات والضروريات» بل ينبغى لها أن تكون 
خادمة للحاجيات» ويجب أن توظف التحسينيات بشكل يخدم 
الحاجيات والضروريات» ولا يجوز بحال ولا بوجه أن تصبح 
هذه التحسينيات تملا وتستهلك ما هو من حق الحاجيات 
والفروونافة سواه كان ذلك نالا اى هدا أو فكانا أو وفنا 
اوقا او تخا 
؛ ‏ الفنون باعتبارها وسائل 

المقرّر عند العلماء أن أحكام الوسائل تابعة لأحكام ما 
تفضي إليه أو تقصد به وتستعمل لأجله» فحكم أي وسيلة 


في الغالب ينبني على ما قصد بهاء وماذا ينتج عنها وإن لم 
يقصد. فحكم الوسائل إذاً يتحدد مما تفضي إليه أو ممًا 


AV 


تقصد به» فإذا قصد بها شىء يؤخذ بعين الاعتبار ما قصد 
بها سواء أفضت إليه أو لم تفض إليهء ثم يؤخذ بعين 
الاعتبار ما أفضت إليه سواء قصد بها أو لم يقصد. 


وهذا هو المدخل الرئيس للخلاف الطويل والجدال 
الشديد بين الفقهاء وعامة العلماء في مسألة الغناء والموسيقى 
على سبيل المثال» أي أن الاختلاف لم ينشأ أساسا أ ولم ينشأ 
أكثر ما نشأء عن نصوص اختلف في إثباتها وإبطالهاء أو 
اختلف في تفسيرها وتفصيلهاء ولكن الاختلاف في هذه 
المسألة بين الفقهاء والمحدثين والمفسرين والصوفية... هو 
فى الط إلى ها تة نة عد السمازشات العا 
رال وا ا و ا 
النظر قصد أو لم يقصد؛ ولهذا يمكن القول بأن الفنون 
باعتبارها وسائل هو بيت القصيد ومربط الفرس» أي من هنا 
جاء الخلاف والجدال الفقهيان الطويلان فى تاريخنا فى 
مسألة الغناء والموسيقى» أي بالنظر إلى النتائج والمقاصد. ٠‏ 


أوضح ذلك من خلال بعض النقول. وإن كانت أكثر 
النصوص تصرّح بهذا أو تشعر ته بشكل: واضح وجو أن ما 
تقصد به وما تنتجه هذه الممارسات هو الذي يتحكم في ما 
يصدره الفقهاء من أحكامء أ هي البوصلة التي يتخذها 
الفقيه في بحثه ونظره وحكمه» أكثر مما هي قضية نصوص 
شرعية يستنبط مباشرة منها؛ لأن النصوص التي تورد في 
الموضوع بشكل صريح وصحيح قليلة جداً. ولهذا أكثر 
الفقهاء عندما يناقشون ويطيلون النفس في النقاش وفي الدفاع 


AA 


أو في الهجوم وفي النقد والإبطال» إنما يمسكون بهذه 
البوصلة» بوصلة ماذا يقصد؟ وماذا يَنشّم؟ 


النص الأول للنووي» وفي ضمنه يورد كلاماً مطوّلاً 
للقاضي (ويقصد عادة القاضي عِياضاً). يقول النووي وهو 
يتحدّث عن الغناء» والمناسبة هي حديث غناء الجاريتين لدى 
عائشة» وكان اليوم يوم عيد» فدخل النبي (يلِ) وهما 
تغنيان» فانصرف ولم يلتفت إليهماء ثم جاء أبو بكر فنهاهما 
إلى آخر الحديث» فقال له: «دعهما فإنه يوم عيد» أو كما 
قال. عند هذا الحديث من صحيح مسلم يقول النووي: 
«ومذهب الشافعي كرام - أي الغناء ‏ وهو المشهور من 
مذهب مالك» واحتج ج المجوزون بهذا الحديث. وأجاب 
الآخرون بأن هذا 7 إنما كان في الشجاعة والقتل والحذق 
في القتال ونحو ذلك ممالا مفسدة فيه» بخلاف الغناء 
المشتمل على ما يهيج النفوس على الشر ويحملها على البطالة 
والقبيح. قال ا «إنما كان غناؤهما بما هو من أشعار 
الحرب والمفاخرة بالشجاعة والظهور والغلبة» وهذا لا يهيج 
الجواري على الشرء ولا إنشادهما بذلك من الغناء المختلف 
فيه» وإنما هو رفع الصوت بالإنشاد؛ ولهذا قالت ‏ أي عائشة - 
: وليستا بمغنيتين» أي ليستا ممّن يتغئّين بعادة المغئيات من 
التشويق والهوى والتعريض بالفواحش والتشبيب بأهل الجمال» 
وما يحرّك النفوس ويبعث الهوى والغزل» كما قيل الفِنا فيه 
لزنا وليستا أنضيا ممن اشتهر وعرف بإحسان الغناء الذي فيه 
تمطيط وتكسير وعمل يحرك الساكن ويبعث الكامن» ولا ممن 


۸۹ 


الخد ذلك ضح وكيا والعرت كيني الانشاة غناء» وليسن 
هو الغناء المختلّف فيه بل هو مباح» وقد استجازت الصحابة 
غناء العرب الذي هو مجرد الإنشاد والترنّم وأجازوا الحداء 
وفعلوه بحضرة النبى (يكلِ)» وفى هذا كله إباحةٌ مثل هذا وما 
فی متاه وها کله ليس يخراء». ۰ 


النص الثاني للشيخ عبد الغني النابلسي من كتابه إيضاح 
الدلالات في سماع الآلات قال رحمه الله: «الملاهي 
المحرمة ما ألهت عن فعل الفرائض والواجبات واقترنت 
بالفجور والفسوق والمحرّمات» كالزنا وشرب الخمر ونحو 
ذلك» ومعلوم أن هذه الآلات المطربة وبجميع أنواعها ليست 
حرمتها من حيث ذاتها وصورتها المنصوصة. ولا من حيث 
ما يصدر عنها من الأصوات المطربة» (وإلا لكان 7 صوتٍ 
مطرب حراماًء وهو باطل لأن أصوات الطيور والشحارير» 
بيت بحرام إجماعاً) بل حرمتها لاقتران اللهو بهاء ولكونها 
ملاهي» واللهو بهذا التفسير المذكور يمكن زواله عنها 
وتعريها عنه فتصير خارجة عن كونها ملاهي». 

ويمكن في هذا المجالء مجال النظر إلى الوسائل 
وتكييفها والتحكم في نتائجهاء يمكن أن نستحضر على سبيل 
المثال للمقارنة ولمزيد من التفقه» موقف الإسلام وموقف 


يمكن أن يقال في الشعر - ا - كل ما قيل في الغناء. 
فالشعر كان فيه شرك». وكان فيه فحش» »> وجاهلية وعصبية» 


0 


وكان فيه دعوة إلى الظلم» كان يمكن لهذه الأسباب - وعملاً 
بما قام به بعض الفقهاء الذين أغلقوا الأبواب ‏ أن نحرّم الشعر 
هاما ولكن موق القران هن« القهر معزوقف» افبعة أن عاد 
واقعاً معينا له فتح الباب للاستثناء والخية ٠‏ اعرا بيعم 
ماود . ار ر انهم في ڪل واد يَهِيئونَ. ونيم يورت ما لا 
يَتَعَلُوتَ4 [الشعراء : 794 - 795 7]. 


هكذا إذاً يمكن أن نقول: إن المطربين والمطربات 
والممئّلين والممثلات اليوم يتبعهم الغاوون. بل هم الغاوون 
أنفسهم» وإنهم في كل واد يهيمود. وفي كل أرضٍ يفسدون 
ويفسقون» ولكن يمكن ذاكما أن تند ادات وان نوسع 
تلك الاستثناءات» ولا سيما ونحن فى زمن نشتكى فيه من 
ضعف وسائلنا أمام وسائل أعدائناء فإذا نظرنا إلى الفنون 
باعتبارها وسائل وأمكننا التحكم فيها وتوجيهها إلى ما نريدء 
فإن أحكامها تختلف باختلاف ذلك. . 


- بعض الضوابط المتعلقة باستعمال الوسائل 


لا بذ من النظر إلى القصدء ولا بد من النظر إلى 
النتيجة النهائية ودرجتها في الفساد والضرر أو الصلاح 
والنفع» ولا بد من النظر إلى النتائج الجانبية أيضاً ودرجتهاء 
وهذه عادة ما تهمل » فقد يكون للغناء مثا هدف جيد وسام» 
ولكن قد تحدّث له عن قصد أو عن غير قصد نتائج جانبية 
وآثار نفسية على الممارس أو المُتَلقَيء فهذه أيضا ينبغي لنا 
النظر إليها وحسابها واعتبارها. 
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النظر إلى مدى ضرورتها ومدى إمكان الاستغناء عنها؛ 
فقد تكون لوسيلة ما غاية مفيدة ولها أضرار جانبية» لكن 
هذه الوسيلة يمكن الاستغناء عنهاء أي يمكن الوصول إلى 
النتيجة من دون هذه الوسيلة التي لها أضرار جانبية» واعتماد 
وسيلة أخرى» لكن حينما ديق وسيلة ماء وتكون وحيدة» 
أو هي وحدها الفعالة» وتصبح من قبيل ما لم يتم الواجب 
إلا به يكون لها حكم» وحينما تكون واحدة من وسائل عذة 
يمكن سلوكها والاختيار منهاء فالحكم يختلف. 


يمكن أن أمثّل هنا بمثال له علاقة ببعض الفئون الأدبيّة 
كالقصة والرواية والمسرح.. نحن نعلم أن الكذب من 
الكبائر ومن الموبقات ومن أفسد الأخلاق والعادات ولكننا 
نجد النبي (كَلِ) يقول: «لَيْسَ الكذاب الذي يصلح بين 
الناس ويقول خيراً وينمي خَيرأً». 


فإذا علمنا أن ما يسمّى الآن بالقصّة القصيرة أو بالقصّة 
الطويلة أو الرواية أو المسرحية أو الرواية التي تعد للسينماء 
كل هذه أكاذيي قن غالبهاء وسكي ل افكت :ليا موضوعا 
تاريككا افإن الوادت الفاريكثة الحفقية ونال كل اكير 
بن عضر aS CG ha‏ تقوم الروايه 
على قذميها وتضبح عملا فنياً جذابا ومفيدا: فهنا إذن يصبح 
هذا النوع من الكذب - إذا ما أردنا الاستمرار في تسميته 
كذباً - وسيلة ضرورية» من دونها ستتوققف كل هذه الأعمال. 
بينم فرك 45 «ويل للذي يدث كدب لك به 
القوم» ويل له ويل له» وارد في الكذب الذي ليس له أي 
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هدف مفيد» لا إصلاح بين الناس» ولا إنماء للخير كما في 
الحديث السابق» فهذا لا مسوّغ لكذبه فهو يكذب ليضحك 
الناس. فكيف ننتهك المحرمات الشديدة لأجل أن نضحك 
الناس» فهذا لا وجه له. بينما فى الحالة الأولى الذي يحقّق 
خيراً ويبثه بين الناس أو يصلح الناس «الذي ينمي خيراً» أي 
ينشره ويرفعه ویبثه بين الناس» فهذا له شأن آخر. 


وأخيراً فإن النظرة إلى الفنون من جميع الزوايا تمكننا 
من الوصول إلى مشروعيتها في الأصل وبوجه من الوجوهء 
لكنّها مقيدة بقيود أهمها: 

أولاً: عدم الإخلال بالفرائض وبالواجبات. 

ثانياً : عدم الإفضاء إلى المفاسد والمحرمات. 


ثالثاً: عدم الإخلال بالاتزان والتعقّل» وقد أشار إلى 
ذلك عدد من الفقهاءء بحيث عللوا تحريمهم الغناءء وما 
يتبعه بكون المتلقّي أو المغتي يفقد توازنه فيختل ويدخل في 
نوع من الصبيانية والطيش والرعونة. فلا بد إذا من هذا 
الشرط؛ لأن الاتزان والتعقّل من الأمور الضرورية والحاجية» 
فلا يمكن الإخلال بها لفائدة التحسينيات. 


رابعاً: عدم التفتير والتخديرء وقد نهى النبي (6ِ) عن 
كل مُفَثَّره وكذلك مما احتج به الفقهاء المحرّمون للغناء 
والموسيقى أنها تدعو إلى البطالة» أي إلى الفتور والخمول 
والنوم والراحة والاستكانة إلى الملذات» وهذا فعلاً من 
المفاسد التي تنشأ عن بعض الفنون» فيجب أن نحذرهاء 
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وإذا كان الفن أو بعض الممارسات الفنية تفضي إلى نوع من 
التفتير والتخدير للنفوس والعقول فإنها يجب أن تتوقف». 
وعلى كل عاقل جادٌ أن يتجتبها. 

خامساً: عدم الافراطء يقول الإمام الغزالي: «فَإنٌ 
المواظبة على اللهو جناية). ٠‏ ثم يقول: «وما كل حَسَنٍ يحسن 
كثْيره ولا كل مباح يباح كثيره). 

فبهذه الضوابط والشروط› يمكن الاستفادة من الفنون 
واستجازتها عموماً. 

والصلاة والسلام على أشرف المرسلين وآله وصحبه 
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هذا الكتاب 


«إن كاتب هذا البحث القيّم هو الدكتور العلامة أحمد 
الريسونيء الذي ينفلت بعقلية الفقيه. ومنهجية الأصولي: 
وخلفية المقاصدي. من أسر المقاربات الكلاسيكية والتناولات 
المكرورة: مناسباً إلى آفاق الفكر الرحبة ‏ مطارحات 
تجديدية لبعض أهم القضايا التي ظلت حاضرة 2 كل أجندة 
الفكر والثقافة. 

2 الفصل الأول من هذا الكتاب: تناول الريسوني علاقة 
الأمة بالدولة من حيث موقع كل منهما و ومكانتها ‏ الخطاب 
الشرعي. منطلقاً طبعاً من أطروحة أن الأمة هي الأصل بك 
تجاوز جرئ للاإشكالية التقليدية المتمثلة 2 ' أمة الدولة أم 
دولة الأمة '. ثم عارضاً ے فصل ثانٍ لموضوع آخر متفرع عن 
الأول ألا وهو موضوع الديمقراطية من منظور إسلامي. 

و الفصل الثالث. عرض الريسوني موضوع حرية 
التعبير + الإسلام بالحجة القاطعة على أن الحرية 
ومرفقاتها ليست حكراً على الفكر الغربي. ولا من القضايا 
المحفوظة لللابداع الأجنبي: بل هي مستقاة من الآية الكريمة 
كحم حير امَو أُجَتَ للا . كل الناس» وجعلهم أحراراً بالمعنى 
المطلق للحرية التي لا تحدها إلا المسؤولية ‏ أخطر القضايا 
واا : 

آما ب2 الفصل الرابع» فقد تناول الدكتور الريسوني 
موضوعا شغل أبناء الأمة 2 مساحات شاسعة. كما إنه سما 2 
سماء القيم السامية: إنه موضوع الفنون وتكيفها مع الإسلام 
بكل أصنافها وألوانهاء باعتبارها وسيلة إلى نهضة الفكر 
والإبداع والتجديد». 
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